




















Introducción

L a historia de China y la región de Asia del Este, entre otras considera-
ciones, se ha caracterizado en el tiempo por el papel destacado que ha 
mantenido en el tema de su desarrollo económico.

Por cerca de dos milenios, refiere Mahbubani1, China mantuvo el mejor 
desempeño económico a nivel mundial de manera comparada con las demás 
regiones de su época; en especial con las economías de la zona de lo que ahora 
se reconoce como región occidental.

En la época moderna, a partir del siglo XIX en el que se da un encuentro 
frontal de Occidente con China y el este asiático, esta realidad económica se 
modificó ante la intromisión que Inglaterra, Estados Unidos y otras naciones 
occidentales ejercieron respecto a la realidad que había prevalecido en la 
región de Asia del Este por cerca de dos mil años.

El liderazgo económico que había mantenido China, sobre todo en materia 
de manufactura, le fue desplazado a mitad del siglo XIX por dichas naciones; de  
manera especial por una nación norteamericana que desde esa época se elevó 
con el liderazgo industrial económico del mundo, que a la postre sería una de 
sus fortalezas para detentar el liderazgo geopolítico global.

	 1	 Mahbubani, Kishore, Has China Won? 2020, pág. 71.
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GRÁFICA 1. ASCENSO Y DECLINAMIENTO EN MANUFACTURA 
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Fuente:  Peter Marsh, 2012 / actualización del autor con datos de World Bank data base.

A partir de la primera Guerra del Opio en 1839; de la llegada de las 
embarcaciones norteamericanas a las costas de Japón en 1854, y las diferentes 
invasiones militares que se dieron sobre territorio chino a lo largo del siglo 
XIX, entre otras causas, se terminó con el liderazgo económico de una región 
que con una cultura y características propias había logrado mantener una zona 
geográfica acotada con resultados económicos superiores a los occidentales.

A pesar del desplazamiento del liderazgo económico mundial que se hace 
de China a partir de la segunda mitad del siglo XIX, la vocación del exitoso 
desarrollo económico de la región empezó a recuperarse rápidamente a través 
de un cambio de paradigma de desarrollo industrial que el Japón de la dinastía 
Meiji supo entender y asimilar rápidamente, para convertirse en una nación 
industrialmente desarrollada al final del siglo XIX; posición que mantuvo en 
la primera mitad del siglo XX, para caer en 1945 tras su derrota en la Segunda 
Guerra Mundial.

No obstante lo anterior, la estrategia industrial económica desarrollada 
por Japón desde el siglo XIX, comenzó a recuperarse velozmente a partir de 
la década de los cincuenta del siglo XX, con resultados tan sorprendentes que 
llevaron al mundo a hablar del milagro japonés.

Del mismo modo, desde principios de los sesenta, la República de Corea, 
siguiendo el modelo de desarrollo industrial de la experiencia japonesa, 
llevó a cabo un gran esfuerzo en su estrategia de desarrollo económico en 
las siguientes décadas con extraordinarios resultados, lo que provocó que se 
hablara de un segundo milagro económico, ahora por parte de Corea del Sur. 
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El caso de China,  a partir de su Primera Reforma y Apertura en 1978, 
y con base en los espectaculares resultados económicos de más de cuatro 
décadas similares a los obtenidos por Corea y por Japón, ha logrado que ahora 
también se le incluya dentro de esta larga cadena de milagros económicos.

A lo anterior también tendría que agregarse lo que en su momento se llamó 
el milagro económico de Taiwán, de Singapur, de Hong Kong; y ahora de 
Vietnam y otros países del sudeste asiático que bajo características similares 
se han venido sumando al éxito económico de una región de aproximadamente 
15 países2 cuyo PIB económico ya rebasa al de la Unión Europea y al de los 
Estados Unidos.

Este fenómeno económico milagroso de la región del Este de Asia que se ha 
mantenido de manera constante por un tiempo aproximado de siete décadas, y 
que se ha transformado ya en un éxito geopolítico y social, a pesar del tiempo 
transcurrido sigue siendo parte de un debate académico no resuelto sobre las 
causas que lo han generado.

Algunos autores como Huntington, Johnson, Holcombe, Wade, Hyun-Chin 
Lin, entre otros, han venido defendiendo la idea de una región con caracterís-
ticas propias que en materia económica se han traducido en un desarrollismo 
asiático que ha resultado exitoso respecto a su referente occidental.

Por otro lado, autores como Flath, Woo-cummings, Franks, Easterly, 
Milton Friedman, etc., han estado negando la posibilidad de considerar que la 
cultura de la región sea un elemento distintivo que haya contribuido al éxito 
económico de la zona. 

Junto con el reconocimiento de una zona diferenciada por sus caracterís-
ticas propias, algunos autores incorporan al análisis el elemento de la cultura 
neoconfuciana3 como parte de una línea con la que se intenta explicar el 
grado de eficiencia económica de Asia del Este respecto a sus similares occi-
dentales. Se agrega que estos países durante muchos siglos han compartido 
un principio común de civilización confuciano que a la postre los ha llevado, 
entre otros logros, a tener por largo tiempo un exitoso comportamiento econó-
mico, el cual se ha vuelto más ostensible ante la evidente confrontación en la 
tercera década del siglo XXI por parte de China respecto a los Estados Unidos.

Autores como François Jullien, Wei-Ming, Leys, Hyun-Chin Lin, 
Hungtinton, Billioud, Oropeza, etc., desde diferentes platafornas, forman 

	 2	� (ASEAN + 5: Brunei, Camboya, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, Filipinas, Singapur, 
Tailandia, Vietnam, China, Japón, Corea del Sur, Nueva Zelanda y Australia).

	 3	� En este caso se toma el concepto neoconfuciano como en genérico sin entrar al fondo de 
sus diferentes etapas y denominaciones.
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parte de esta nueva corriente de explicación que incorpora a la cultura y 
dentro de ella, al propio confucianismo en su versión más amplia (tradición 
cultural), como un punto axial de explicación sobre el comportamiento de 
una región que piensa diferente, actúa diferente y tiene resultados diferentes.

Por otro lado están autores como Fukuyama, M. Friedman, Max Weber, 
Woo-cummings, etc., que niegan la participación del elemento cultural y 
menos confuciano, como un elemento distintivo en la composición de los 
milagros económicos sucedidos en estos países del Este asiático a lo largo de 
toda su trayectoria, y en especial sobre lo logrado en estas últimas décadas. 

La vuelta al reconocimiento de la vigencia y de la importancia del neo-
confucianismo en la vida económica, política y social de China, que empieza 
a evidenciarse poco a poco, incluso por el propio gobierno chino, se presenta 
ahora como uno de los elementos distintivos que justifican la actualidad de 
la longeva civilización china; la cual ahora, entre otros factores, le permite al 
país asiático reaparecer nuevamente de manera exitosa en el entorno mundial. 

Permanece desde luego una corriente importante que partiendo de la 
negación de la etnicidad confuciana de china, denunciada paradójicamente 
por el propio presidente Mao desde la mitad del siglo XX, ha señalado que 
el comportamiento chino renunció expresamente a sus haberes culturales 
confucianos, y que gracias a ello ha logrado el gran éxito económico, político 
y social de hoy.

Ante la disrupción que vive la tercera década del siglo XXI y frente a los 
grandes retos por venir, contribuir a la clarificación de este tema tan relevan-
te, sigue siendo de la mayor importancia tanto en términos geopolíticos como 
económicos y sociales.

Sumar a la bibliografía que se ha animado a pronunciarse en uno u otro 
sentido sobre la vigencia de un neoconfucianismo con características chinas, 
que ha contribuido de manera relevante al éxito no sólo de China si no de la 
región de Asia del Este, seguirá siendo un tema de la mayor importancia para 
el análisis geopolítico y económico del mundo.

Bajo este breve marco, esta obra parte del entendido que el tema referido 
es amplio, profundo y complejo, y que los trabajos que lo integran, desarro-
llados con el mayor compromiso por especialistas de más de seis países, tiene 
el objetivo de contribuir a enriquecer la epistemología de una asignatura 
pendiente del entorno mundial, que contribuya al mejor entendimiento de 
uno de sus actores más relevantes.

Arturo Oropeza García  
Verano de 2025
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i. Introduction

T he great advances in technology in recent decades have prompted 
many people to believe in the omnipotence of technology and, 
correspondingly, the uselessness of humanities education in general. 

Educational institutions worldwide are facing the dilemma of keeping 
a balanced curriculum or catering to the market more intimately. The 
harbinger of the crisis perhaps first appeared in Japan several years ago, where 
the government responded to the march of techno-society by proposing the 
elimination of curricula on humanities in many of its prestigious universities 
(Grove, 2015). The most news-media-sensitive move, however, came in the fall 
semester of 2024, when Harvard University suddenly canceled more than 30 
classes across at least 20 departments and other programs, with history and 
literature taking the hardest hit. The canceled classes in the two departments 
included the Hist-Lit 90 seminars “British Soft Power from Shakespeare 
to Dua Lipa,” “Marx at the Mall: Consumer Culture & Its Critics,” “Global 
Transgender Histories,” “Indigenous Genders and Sexualities in North 
America,” “The Making of Race across Latin America,” and “Global Histories 
of Capitalism” (Parker and Sykes, 2024), among others. 

The cancellation of humanities classes at Harvard sent a shocking wave 
to higher education institutions worldwide, and once again forced people to  
ponder the value and plausibility of humanities education in the age of 
artificial intelligence. In fact, the crisis of humanities education is not just 
felt in Japan and the United States. Many other countries are confronted with 
more or less the same problem and the situation in Mexico is no less critical. 
For example, there are callings that “aloof” subjects such as philosophy 
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should be removed from curriculum in order to make space for programs 
more sensitive to technology and market. In China, there is also a wide spread 
and boiling discussion of the crisis of humanities education throughout 
social networks and blogs following the cancelation of humanities classes at 
Harvard University. 

Is the current education, higher education in particular, really detached 
from reality that we have to make radical changes right away to amend the 
situation? Is technology so omnipotent that it alone will solve all the problems 
in society? This article tries to answer otherwise and stress instead the 
importance of a balanced education for social wellbeing. It will first analyze 
the fundamental confrontation between instrumental rationality and value 
rationality by drawing on the theoretical reflections of Max Weber (1864-
1920). It will then trace the etymologies of zhexue (philosophy) and jiaoyu 
(education) in Chinese vocabulary and proceeds to examine the organic and 
holistic nature of the idealized Confucian education. Finally, the article will 
call attention to the alienating effect of industrial production and promulgate 
a cohesive, organic, and holistic vision on modern education by appealing to 
the Confucian vision of zhixing heyi. 

ii. The confrontation between 
instrumental rationality and  
value rationality

When it comes to explaining what is instrumental rationality and what is 
value rationality, no other example is more vivid and illustrative than the 
contrast and conflict between Elon Musk, the currently richest and possibly 
most powerful man in the world, and his transgender daughter –Vivian Jenna 
Wilson. On October 29th, 2024, at the 8th Future Investment Initiative 
conference, which was held in Saudi Arabia’s capital, Riyadh, Elon Musk made 
an ambitious and optimistic speech through a video call, stating that by 2040, 
there will be at least 10 billion humanoid robots priced between $20,000 and 
$25,000, which would increase the market value of Tesla, his own company 
of electric cars, robots, and many other things, to about 25 trillion dollars 
(Reuters, October 29, 2024). At the meantime, nobody will fail to notice that 
Elon Musk is simultaneously the owner of SpaceX, Starlink, Twitter/X, and 
Neuralink, as well as the Administrator of the Department of Government 
Efficiency (DOGE) of the new Donald Trump administration of the United 
States. At some point, Elon Musk can be seen as a perfect personification of 
what Max Weber called “instrumental rationality,” because he has so far best 
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manifested the principle of “efficiency” to achieve his goals– to be rich and 
powerful in the world.

On the other hand, Vivian Jenna Wilson, the transgender daughter of Elon 
Musk, openly accused her father as “an absent father who was cruel to her as a 
child for being queer and feminine” in an exclusive interview with NBC News 
on July 25th, 2024 (Ingram, 2024). Vivian said her father was rarely present 
in her life, leaving her and her siblings to be cared for by their mother or 
by nannies even though Musk had joint custody. Previously, in 2022, Vivian 
sought court approval in California to change her name (including her last 
name from Musk to her mother’s, Wilson) and, in the process, denounced her 
father. “I no longer live with or wish to be related to my biological father in any 
way, shape or form,” she said in the court filing (Ingram, 2024).

If it is theoretically illustrative to see Elon Musk as a very personification 
of “instrumental rationality,” then his transgender daughter, Vivian Jenna 
Wilson, is no less than a perfect exemplification of “value rationality”. The 
two terms, originally coined by Max Weber (1978), are often used to identify 
two rationalization processes in which individuals behave in order to optimize 
their behavior. According to Weber, while “instrumental rationality” recogniz-
es means that function efficiently to achieve ends, “value rationality” recog-
nizes ends that are “right” and legitimate in themselves.

Social action, like all action, may be...: (1) instrumentally rational, that is, 
determined by expectations as to the behavior of objects in the environment 
and of other human beings; these expectations are used as “conditions” or 
“means” for the attainment of the actor’s own rationally pursued and calculated 
ends; (2) value-rational, that is, determined by a conscious belief in the value 
for its own sake of some ethical, aesthetic, religious, or other form of behavior, 
independently of its prospects of success (Weber, 1978, pp. 24-26).

In his Economy and Society and Collected Essays in the Sociology of 
Religion, Max Weber divided rationality into four types: practical, theoretical, 
substantive, and formal, which together constitute rationalization processes 
in Western societies. For Weber, practical rationality and formal rationality 
are associated with means-end rational actions and can thus be lumped into 
the category of “instrumental rationality,” while substantive rationality is 
associated with value-rational actions and belongs to the category of “value 
rationality” (Kalberg, 1980, pp. 1145-1179). Overall, society progresses by the 
coordination of the two categories: instrumental means with value rational 
ends. Specifically, “instrumental rationality” provides intellectual capabilities 
such as scientific and technological facts and theories, something that appear 
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to be impersonal, value-free means. At the meantime, “value rationality” 
furnishes legitimate rules, especially moral valuations, something that appear 
to be emotionally satisfying and fact-free ends.

The critical point of Max Weber’s concept of rationalization is that “value 
rationality”, or “substantive rationality” for that matter, is essentially dictated 
by a “radical perspectivism”. “A radical perspectivism prevails in which the 
existence of a rationalization process depends on an individual’s implied or 
stated, unconscious or conscious, preference for certain ultimate values and 
the systematization of his or her action to conform to these values” (Kalberg, 
1980, p. 1156). With this radical perspectivism, a person’s action is motivated 
by what Weber called “value postulate,” that is, entire clusters of values that 
vary in comprehensiveness, internal consistency, and content. It is through 
this “value postulate” that real life events are selected, measured, and  
judged. According to Weber, action motivated by value and resistant to  
and counterpoised against environmental molding by interests has been of the 
greatest historical consequences (Kalberg, 1980, p. 1170).

It is thus not difficult to see the conflict between Elon Musk and his 
transgender daughter through the Weberian conception of rationality and 
rationalization. For Weber, there is a “sphere-of-life specificity” (Karberg, 
1980, p. 1150) in rationality and rationalization processes. In other words, 
rationalization processes take place at their own rates and in diverse spheres 
of life, independent from one another. Actions deemed “rational” in one sphere 
might appear to be “irrational” in other spheres. As an idol of “instrumental 
rationality,” Musk probably has best manifested efficiency and productivity 
by adopting scientific methods and empirical thinking. But when it comes 
to caring for his own transgender daughter, he seems hopelessly impotent 
and “irrational” because it is precisely “fatherly love” that Vivian holds as 
the ultimate value and that Musk cannot scientifically or “instrumentally” 
furnish. Simply put, his 10 billion humanoid robots, no matter how powerful 
and futuristic they might be, cannot be as sufficiently present and caring 
in his transgender daughter’s childhood as a real father can. In this case, 
the fundamental confrontation between the two rationalities cannot be easily 
conciliated. 

Ironically, maybe we can draw on the metaphoric conflict between Elon 
Musk and his transgender daughter to reflect on the troublesome situation 
of current education, namely, the accelerating and irreversible process of 
prioritization of science and engineering education and the marginalization 
of humanities education. It is certainly true that the development of science 
and technology has brought unprecedented convenience to our daily life, but 
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there are always some arenas or spheres that cannot be thoroughly addressed 
by “instrumental” means. No matter how advanced a society can be, humans 
will always have diverse emotions, feelings, as well as ethical, aesthetic, 
religious and other needs that cannot be readily calculated, quantified, or 
digitized. These are the spheres or areas that humanities education can fit in. 
But it would be highly unrealistic to maintain the same “status” and “glory” 
for humanities in the classroom as in good old days. Time has changed and 
the emphasis for science and engineering education will be around for any 
foreseeable future. Instead of insisting on a rigidly “balanced” curriculum 
of both sides, it is probably more plausible to seek a dynamically balanced 
curriculum, that is, to integrate pixels of humanities into the class of science 
and engineering and instill it with a more-or-less coherent and organic touch. 

iii. The etymology of zhexue (philosophy) 
and jiaoyu (education) in chinesE

With regard to the title of Doctor of Philosophy (PhD) in Western higher 
education institutions, the term “philosophy” often does not refer to the 
discipline of philosophy per se, but is rather employed in a broader sense 
in accordance with its original Greek meaning, “love of wisdom”. In most 
countries of Europe, many fields such as history, philosophy, social sciences, 
mathematics, and natural philosophy/sciences (Chang, 2010, p. 183) –other 
than theology, law, and medicine, or the so-called professional, vocational, or 
technical curricula– were traditionally known as philosophy, and the basic 
faculty of liberal arts was known as the “faculty of philosophy” (Wikipedia, 
accessed January 30, 2025). This simple fact reveals that philosophy in a broad 
sense permeates every discipline of knowledge and has assumed ultimate 
significance in the ways Europeans approach nature and universe, including 
human beings themselves. In traditional China, there was a similar phrase 
called, “the study of Confucian classics is the guiding principle of all other 
academic disciplines”.1 In this sense, the study of Confucian classics was 
elevated to the status of ultimate meaning, similar to the status of philosophy 
in traditional Western societies. Both cases suggest that academic disciplines, 
or general education for that matter, are expected to have a coherent, organic, 
and holistic nature by default. 

	 1	� Siku quanshu zongmu-jingbu zongxu (《 · 》：“ ， ，
”).
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In classical Chinese, there is no word correspondent to the Western term 
“philosophy,” while the modern word zhexue  (philosophy) consists of two 
characters, zhe and xue, meaning wisdom and study/learning, respectively. 
In fact, the term zhexue was introduced into China from Japan at the turn of 
the 20th century, with zhe implying wisdom and xue being a neologism in its 
own right (xue with the meaning of –ology is a semantic innovation amid the 
wave of Westernization). The Japanese philosopher Nishi Amane (1829-1897), 
widely claimed as the father of modern Japanese philosophy, was responsible  
for the term tetsugaku ( ) (in Japanese, zhexue in Chinese), which he 
coined in 1873 by combining the two characters to designate the Western 
notion of philosophy, meaning “the study of human nature and the principles 
of things” (Defoort, 2006, pp. 625-660). 

Traditional Chinese scholarship is not divided into specific categories or 
disciplines as we see today. Instead, the imperial library of dynastic China 
created four departments for the totality of classical writings: jing  (Confucian 
classics), shi  (history), zi  (writings of various philosophical schools),  
and ji  (miscellaneous, mainly literature) (Huang, 1993). Approximately, the 
writings from the departments of jing (Confucian classics) and zi (of various 
philosophical schools) correspond to what we call philosophy today, if we are 
not entangled with what exactly constitutes philosophy. Among the so-called 
“hundred schools of thought” with varied degree of philosophical orientation, 
the Confucian school is especially concerned with the issue of education, 
the spectrum of which could range from cultivating the self to pacifying the 
whole world. 

On the other hand, unlike zhexue, which is a relatively new compound 
word in modern Chinese, the word jiaoyu  (education) already exists in  
classical Chinese, though not with the exact meaning as in modern vocabulary. 
Due to the possible complexity and subtlety in its connotations, it is worth 
quoting in length the original text, the chapter Jinxin 1 of Mengzi, where the 
word jiaoyu emerges for the first time. 

Mencius said, “The superior man has three things in which he delights, and to 
be ruler over the kingdom is not one of them. That his father and mother are 
both alive, and that the condition of his brothers affords no cause for anxiety; 
this is one delight. That, when looking up, he has no occasion for shame 
before Heaven, and, below, he has no occasion to blush before men; this is 
a second delight. That he can get from the whole kingdom the most talented 
individuals, and teach and nourish (jiaoyu ) them; this is the third delight. 
The superior man has three things in which he delights, and to be ruler over 
the kingdom is not one of them” (Mengzi, Ch. Jinxin 1).
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In Shuowen Jiezi (Explaining Graphs and Analyzing Characters), a 2nd century 
Chinese dictionary, the author Xu Shen explains the word jiao as “what the 
superior man instructs and the common man enacts or imitates” ( , ,  

);2 and yu as “raise children and make them do good” ( , 
).3 Here in the text of Mencius, jiaoyu is thus understood as “instruct and 

nourish”, both intellectually and ethically. We should bear in mind that the 
word jiao actually implies two aspects, instruct and enact. In other words, the 
process of education involves both the instructor/educator and the learner/
enactor/imitator, the one in which the former instructs by exemplifying or 
edifying and the latter learns by enacting or imitating. The act of instruction 
and that of learning together constitute what is called jiaoyu (including both 
education and transformation), a coherent, organic, and spontaneous process 
which cannot be mechanically divided or imposed. A paragraph in the chapter 
of Jing Jie (Explanation of the Classics), the Book of Rites (Li Ji), has vividly 
illustrated the point: 

Therefore, the instructive and transforming power of ceremonies is subtle; 
they stop depravity before it has taken form, causing men daily to move 
towards what is good, and keep themselves farther apart from guilt (crime), 
without being themselves conscious of it (The Book of Rites, Ch. Jing Jie).

During the late 19th and early 20th centuries, the classical word jiaoyu was 
utilized to designate the Western term education, along with the introduction 
of notions, principles, and ideologies associated with education from the 
West. The organic and spontaneous nature of jiaoyu in the Chinese context 
was thus practically superseded by the modern Western notion of education, 
which is “the process of receiving or giving systematic instruction, especially 
at a school or university” (The Oxford Dictionary, accessed December 20, 
2024). In 1905, the imperial examination system (keju ) was formally 
abolished, symbolizing the end of traditional education, while Western style 
education was systematically introduced in China. To be sure, the original 
meaning of education in the Western terminology also embodies an organic 
and holistic vision,4 but it is the notion of institutionalized and professionalized 
education that was introduced into China along with the wave of wholesale 
Westernization amid troublesome times. 

	 2	� Shuowen Jiezi (Explaining Graphs and Analyzing Characters). http://ctext.org/shuo-wen-
jie-zi/jiao-bu?searchu=%E6%95%99&searchmode=showall#result. 

	 3	� Shuowen Jiezi. http://ctext.org/shuo-wen-jie-zi/bu46. 
	 4	� Online Etymology Dictionary. “educate”. Accessed December 30, 2024. https://www.

etymonline.com/word/educate. 
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iV. The idealized and holistic vision  
on education in confucianisM

Education has always been a fundamental factor for the facilitation of social well-
being throughout Chinese history. Ideas about education were consciously illus-
trated as early as in the Rites of Zhou (Zhou Li),5 where a rudimentary curricu-
lum was used for the education of noble youngsters. Specifically, the curriculum 
included six subjects, called six arts–rites, musicianship, archery, chariot-driv-
ing, calligraphy and mathematics, the purpose of which was to impart skills and 
know-how through practice. However, this is just part of the picture because 
an ideal Confucian formula for education is to cultivate a person as a whole-
some one, both intellectually and morally qualified. According to Confucius, the 
mastery of the six arts has to be combined with the study of the six classics,6 
something that was necessary for the competent exercise of public office. These 
didactic works, in addition to training the students with knowledge and skills, 
were more important in inculcating them with a sharp consciousness of social 
relations and ethics. In other words, the three aspects –intelligence, skills, and 
morality– were the integral components that made up an ideally educated person 
who would qualify for the public office. 

In fact, this organic and holistic vision on education is best captured in the 
Book of Rites, the one that expounds Confucian ideas on almost every aspect 
of social life. In the chapter Jing Jie (Explanation of Classics), the paragraph 
about an ideally civilized society goes like this:

Confucius said, “When you enter any state you can know what subjects (its 
people) have been taught. If they show themselves men who are mild and 
gentle, sincere and good, they have been taught from the Book of Poetry.  
If they have a wide comprehension (of things), and know what is remote and 
old, they have been taught from the Book of History. If they be large-hearted 
and generous, bland and honest, they have been taught from the Book of Mu-
sic. If they be pure and still, refined and subtle, they have been taught from 
the Yi (Book of Changes). If they be courteous and modest, grave and respect-
ful, they have been taught from the Book of Rites and Ceremonies. If they 
suitably adapt their language to the things of which they speak, they have 
been taught from the Chun Qiu (Spring and Autumn Annals). Hence the 

	 5	� The Rites of Zhou (Zhou Li). http://ctext.org/rites-of-zhou/di-guan-si-tu. 
	 6	� The six Confucian classics are the Book of Poetry (Shi Jing), the Book of History (Shang 

Shu), the Book of Rites (Li Ji), the Book of Changes (Yi Jing), the Spring and Autumn 
Annals (Chun Qiu), and the Book of Music (Yue Jing), the last of which had been lost 
sometime in the early part of Chinese history. 
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failing that may arise in connection with the study of the Poems is a stupid 
simplicity; that in connection with the History is duplicity; that in connection 
with Music is extravagance; that in connection with the Yi is the violation 
(of reason); that in connection with the practice of Rites and Ceremonies is 
fussiness; and that in connection with the Chun Qiu is insubordination (The 
Book of Rites, Ch. Jing Jie)”. 

From the above quotation, we can observe that the Confucian-oriented 
education, by integrating the six arts with the six classics, would play a fun-
damental role in the development of society and of individuals alike. In fact, 
virtue was always held as a prerequisite of government and education, the 
indispensable path to moral integrity and social wellbeing. Henceforth, with 
the improvement of moral standards through education and edification, the 
human world would be rendered more virtuous: the self being cultivated,  
the household being ordered, the state being well-governed, and all under 
Heaven being pacified. It is for this very reason that The Great Learning (Da 
Xue), one of the most venerated Confucian classics, unequivocally declares: 

Things being investigated, knowledge became complete. Their knowledge 
being complete, their thoughts were sincere. Their thoughts being sincere, 
their hearts were then rectified. Their hearts being rectified, their persons 
were cultivated. Their persons being cultivated, their families were regulated. 
Their families being regulated, their states were rightly governed. Their states 
being rightly governed, the whole kingdom was made tranquil and happy. 
From the Son of Heaven down to the mass of the people, all must consider the 
cultivation of the person the root of everything besides (The Great Learning). 

It is apparent that moral instruction through edification became the 
primary and ultimate goal of Confucian teaching, a precondition for anything 
else. Furthermore, ethics, intelligence and politics were regarded as indivisible 
to each other, the first of these being characterized by a vitality which was 
the driving force of civilization for more than two millennia. The very core 
of Confucian ethics is centered on ren (benevolence or humaneness), which 
is manifested in all types of relations between human beings and contains 
the germ of other qualities: filial piety (xiao), loyalty (zhong), trustworthiness 
(xin), righteousness (yi), among others. In other words, all these qualities stem 
from ren, which enjoins human beings to show mutual sympathy, solicitude 
and respect, and to watch over one another. As the founder of classical 
China’s education system, Confucius defined its basic content by working out 
his concept of moral instruction, and established guidelines for its further 
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development. To be sure, this fundamental importance of moral instruction 
was essentially attributable to Confucius’ philosophy of rites, which enjoyed 
supremacy over law. In the Analects, Confucius thus says:

If the people be led by laws, and uniformity sought to be given them by 
punishments, they will try to avoid the punishment, but have no sense of 
shame. If they be led by virtue, and uniformity sought to be given them by 
the rules of propriety, they will have the sense of shame, and moreover will 
become good (The Analects, Ch. Wei Zheng).

V. The confucian approach  
to the problem of modernitY

Nevertheless, modern China is diametrically different from traditional China 
in many senses, and so is the case of education. The drastic shift from the 
paradigms of Confucianism to those of modernity around the turn of the 20th  
century has created a recurring situation in which the Chinese have to 
constantly transcend themselves in order to understand the way they used 
to be and the way they were going to be. Amid a sequence of frustrations, 
reforms, revolutions, and changes of regime from the mid-19th century to the 
mid-20th century, Confucianism went through a process of transformation, 
negation, condemnation, and regeneration, and finally arrived at the stage of 
so-called “New Confucianism” (xin rujia ),7 a form of existence that has 
enjoyed relative prosperity and stability for the following decades. 

The confrontation of instrumental rationality and value rationality, as 
manifested in the current crisis of humanities education across the globe, 
can be better understood in light of the Confucian approach to the tension of 
tradition and modernity. When science and democracy were the predominant 
discourses during the early part of the 20th century, New Confucianism 
assumed a seemingly conservative appearance, which was simply conceived as 
a reaction against a modernization that did not meet the terms of Confucianism. 
After its exile to Hong Kong, Taiwan, and North America since 1949, it has 
emerged as the only intellectual tradition that harnessed sympathy for Chinese 

	 7	� New Confucianism is an intellectual movement of Confucianism that began in the early 
20th century in Republican China amid national crises, and further developed in post-Mao 
era contemporary China. It is deeply influenced by the neo-Confucianism of the Song 
(960-1279) and Ming (1368-1644) dynasties. Most of the scholars of New Confucianism 
lived in Hong Kong, Taiwan, and overseas after the establishment of the People’s Republic 
of China in 1949. 
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culture during the following four decades. In comparison with other trends  
of cultural conservatism in the early 20th century, the New Confucian response 
to the challenge of modernization and modernity is registered by its strong 
inclination to identify Chinese civilization with Confucianism in general, 
and Song-Ming neo-Confucianism in particular. It is also characterized by 
a universalistic claim that Confucianism features some fundamental values 
cross-culturally relevant for the modern age. 

The New Confucian approach to the problem of modernity is most explicitly 
stated in its declaration about Chinese culture: the 1958 manifesto.8 The 
central theme of the manifesto is to clarify typical Western misunderstandings 
of Chinese culture and to present the ethico-spiritual symbolism of neo-
Confucianism, an orientation that has a deep sense of religiousness, as a 
valid answer to the question of modernity. It trumpets the New Confucian 
battle against scientific positivism by championing an intuitive and empathic 
mode of thinking that appreciates the spirit and meaning of Chinese tradition 
in terms of their contemporary relevance. For New Confucian scholars, the 
intrinsic values of Chinese tradition can only be grasped with “sympathy and 
respect,” since any real comprehension of tradition requires something more 
than the lone exercise of intellect. The manifesto rejects the conventional 
view held by Western sinologists that Confucianism barely goes beyond the 
preaching of moral principles and interpersonal manners, and accordingly 
affirms its transcendental value and religious spirit: 

With regard to Chinese civilization, for many years there has prevailed a view 
among many people both in China and abroad, that Chinese civilization put its 
emphasis on moral relationships between people and de-emphasized religious 
belief in God. This view is not mistaken in principle. However, many people 
are of the opinion that the moral culture which is the focal point of Chinese 
civilization only seeks to order actual human relations so as to maintain 
social and political stability. They also think that there is no religious feeling 
of transcendence and that the Chinese moral thought does not go beyond 
prescribing norms for proper behavior and thereby fails to provide a basis for 
inner spiritual life. These views are seriously mistaken (Chang, 1976). 

The manifesto identifies the neo-Confucian doctrine of xin-xing (  
mind and nature), which conveys the notion of transcendence and the belief 
in the numinous, as the core of Chinese culture (Chang, 1976). It rejects 

	 8	� The manifesto was published at the beginning of 1958, in Minzhu pinglun (Democratic 
tribune) under the Chinese title “Wei Zhongguo Wenhua Jinggao Shijie Renshi Xuanyan”.
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the inclination to interpret xing ( ) either in a naturalistic, psychological, 
or materialistic sense and embraces a metaphysical view in which xing is 
understood as the source of moral consciousness. The manifesto further 
emphasizes the intrinsic connection between the inner transcendence of xing 
and the outer transcendence of tian (  Heaven) or tiandao (  the way 
of Heaven). While tian or tiandao is believed to refer to the metaphysical 
ground of being and source of meaning, xing as the transcendental moral 
self is regarded as an endowment from Heaven. According to the New 
Confucian notion of xin-xing, the ultimate meaning of humanity resides in 
the actualization of transcendence –that is, the unity of Heaven and human 
beings (tianren heyi) (Chang, 1976). In other words, human nature reflects 
the nature of Heaven, and the morality of humankind is also that of Heaven. 
The way to perfect humanity is thereby to follow the way of Heaven. 

The doctrine of xin-xing, especially the notion of tianren heyi, holds the 
key to understanding the religious spirit and the transcendental value of neo-
Confucianism. It is through the process of actualizing the way of heaven in 
humanity that the religiousness of Confucianism is ultimately channeled. 
Because of the oneness of Heaven and human beings, the problem of how to 
actualize the way of Heaven is also the problem of how to actualize the xing, 
or the inner moral self in human life. According to the doctrine of xin-xing, 
the actualization of the way of Heaven in humanity needs to be pursued in the 
ideal of self-cultivation (xiushen ) through its engagement in an endless 
and rigorous process of moral-spiritual discipline (Mou, 1963, pp. 68-78). 

The effort of self-cultivation requires the conjunction of practice and 
understanding since it is a long-held conviction in the Confucian tradition 
that moral conduct and comprehension are closely connected and thus 
must progress together. As a consequence, what appears to be obedience 
to social regulations or to divine behests is, in the understanding, no more 
than the fulfillment of xin-xing. The human will in the application of moral 
principles is unlimited in its involvement, and the fulfillment of xin-xing is 
also unlimited. In other words, the only way to fulfill the moral principles in 
all activities is to endeavor to the utmost in accordance with the doctrine of 
xin-xing. This is the neo-Confucian ideal of “conformity of Heaven and man 
in virtue” (tianren hede ), which is believed to have achieved “a high 
degree of religiousness,” since to engage in moral effort is at the same time to 
fulfill one’s inner real self and, thereby, to also follow the command of Heaven 
(Mou, 1963, pp. 89-101). 

The sense of religiousness inherent in the neo-Confucian doctrine of 
xin-xing is also embodied in the moral and spiritual ideal of ren ( ), which 
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originally refers to the notion of benevolence or human-heartedness. As a 
fundamental concept of neo-Confucian metaphysics, ren is used to connote 
the ethical and spiritual dimension of humanity resulting from the integration 
of the inner moral self (xing) and the metaphysical ground of being (tiandao). 
Mou Zongsan, one of the most prominent New Confucian scholars, 
maintained that the inner function of ren is to achieve sagehood, whereas 
its external function is to correlate the transcendental notions of xing and 
tiandao (Mou, 1963, p. 49). In other words, the actualization of the way of 
Heaven in humanity is verified and contemplated in the ethical and spiritual 
principle of ren. 

The more profound implication of ren, according to Mou Zongsan, is 
embedded in the ontological sense of “creativity,” which generates an overflow 
of vitality fueling the growth of life in the cosmos. Ren in this sense points 
to the ultimate reality where everything is unified with everything else and 
with the universe as a whole. It is thus clear that under the auspices of the 
development of New Confucianism, the moral ideal of ren has been imposed 
with an ontological significance comparable in its nature and function to God 
in Christianity (Mou, 1963, pp. 43-44).

Scholars of New Confucianism have generally insisted that the contempo-
rary relevance of Confucianism resides in its combination of an orientation 
to this world with an aspiration for transcendence (Mou, 1963, pp. 68-78,  
96-97). The doctrine of xin-xing, the notion of tianren heyi, and the mor-
al-spiritual ideal of ren all indicate that neo-Confucianism places great em-
phasis on the significance of transcendence and assigns the ultimate source 
of meaning and value to the numinous beyond (i.e., the way of Heaven). But 
these same notions also suggest that the transcendent can achieve moral and 
ethical relevance through its actualization in humanity. Thereby the way of 
Heaven is inherent in the daily life of every individual. The ultimate value 
and meaning of human life can be immanently actualized in this world re-
gardless of their transcendental sanction. The moral-spiritual principle of ren 
is specifically reflected in the Confucian vision of the moral transformation 
of this world to achieve the universal humanization of existence, a vision that 
is best captured in the supreme ideal of neisheng waiwang, or “inner sage-
liness and outer kingliness” –that is, an individual’s inner moral cultivation 
and perfection would express itself outwardly in benevolent management of 
the outer reality through the actualization of ren (Mou, 1968, p. 6). 

According to the Confucian ideal of neisheng waiwang, both the moral 
perfection of one’s personality and the attainment of sagehood dispense the 
external grace of God. The New Confucian scholars believe that an individual’s 
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moral cultivation is motivated by the inner source of the human mind –the 
Heaven-endowed xing– and that the attainment of sagehood is within the 
reach of every ordinary individual. Moreover, the individual who has attained 
sagehood must go beyond the realm of moral and spiritual cultivation and 
concern him- or herself with the outer world. But the challenge for New 
Confucianism is still how to bridge the gap between neisheng, the inner realm 
of moral cultivation, and waiwang, the outer realm of reality. 

Despite the this-worldly orientation of Confucianism, the failure of 
neisheng waiwang to address the social, political, and economic problems in 
traditional Chinese society is widely acknowledged by the New Confucian 
thinkers. The problem became all the more acute when Western powers 
invaded an impotent China with the aid of not just guns and ships but also a 
whole range of advanced systems. Partially because of both the cruel reality of 
Western intrusion and the intellectual legacy of the May Fourth generation, 
the New Confucian scholars have been trying to innovate the concept of 
neisheng waiwang by aligning it with the twin triumphs of modern Western 
civilization –namely, science and democracy (Mou, 1962, pp. 164-193). 

The failure to develop science and democracy in traditional Chinese 
society has suggested the deficiency of Confucianism in coping with problems 
of the outer world. But this liability does not prevent the New Confucian 
scholars from elevating the instrumental significance of Confucianism to the 
equivalence of its moral and spiritual importance. For them, the challenge of 
Chinese modernization is not about the question of whether Chinese culture is 
compatible with science and democracy, but rather about the question of how 
Chinese culture can be creatively transformed so that the values of science and 
democracy may take root in the native soil. They believe that an innovated ideal 
of neisheng waiwang would dispose the Chinese toward accepting Western 
ideas. The striving for the development of science, according to them, would 
be facilitated by the individual’s active involvement in the outer world as the 
precept of moral perfection requires, and by a strong element of pragmatism 
in Confucianism, which acknowledges the importance of material wellbeing 
for the moral transformation of people. Hence, the development of science 
becomes an imperative when the Confucian moral obligation to humanize 
the outer world is considered; in return, Chinese culture would be greatly 
renovated and enriched by this universalistic commitment (Chang, 1976). 

As for the relation between democracy and Confucian moral and spiritual 
ideals, the New Confucian scholars see a greater degree of congeniality. They 
believe that there was a native potential for developing democratic institutions 
and ideology in traditional Chinese society, though it did not evolve fully in 
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the modern age. However, the combined tradition of moral and ideological 
protest and institutional restraints that curbed the rampage of political des-
potism in traditional society would readily lay a foundation for the growth 
of democracy in modern China. For the New Confucian scholars, democ-
racy is the institution that facilitates the utmost fulfillment of the spirit of 
public-mindedness, which is perfectly manifested in the Confucian utopian 
ideal of tianxia weigong (  all under Heaven belongs to the public). At 
the same time, the Confucian conception that sagehood is within the reach 
of every individual promotes the democratic idea that people are entitled to 
equal status because of their moral autonomy. Therefore, the New Confucian 
scholars strongly believe that the principles and values of democracy are in 
full compatibility with the Confucian ideal of ren (Chang, 1976, pp. 11-13). 

From the perspective of New Confucianism, the problem of modernity 
is essentially about the question of how to understand the challenge of 
modernization in terms of Confucian moral-spiritual symbolism. To a large 
extent, the development of the neo-Confucian ideal of neisheng waiwang has 
furnished solidly a metaphysical foundation for the novel notions of science 
and democracy. Meanwhile, the Confucian doctrines of ren and xin-xing with 
innovated interpretations have lent useful insights into understanding the 
existential situations of human life. The quest for meaning has led the New 
Confucian scholars to see in Confucianism not just historical significance, 
but also a living tradition with moral and spiritual relevance that they feel 
they belong to. By interpreting away the blow of modernization, which is at 
odds with the moral idealism of Confucianism, the modern world has once 
again become meaningful for the New Confucian scholars. They can now 
appeal to Confucian principles and values not just for moral orientation but 
also for the explanation of life and of the world. As far as the all-explanatory 
framework of Confucianism goes, the integrity of humanity is safely guarded 
in terms of the notion of Heaven-human-unity, which prescribes that nature 
and society are a humanized totality. 

vi. The confucian notion of zhixing heyi 
(unity of knowledge and actioN)

The Confucian ideal of organic and holistic education had been put into 
practice throughout the most part of pre-modern Chinese history, especially 
during the more Confucianized dynasties such as Han, Song, Ming, and 
Qing. Although Confucianism did not develop a system of speculative 
philosophy comparable to ancient Greek philosophy, its organic and holistic 
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vision on education was later endorsed and philosophized during the Song 
and Ming dynasties by the neo-Confucianism, a metaphysical innovation 
of classical Confucianism which paradoxically attempted to renounce its 
theorizing tendency. 

For more than two thousand years, the vitality of Confucianism as an 
intellectual tradition precisely resides in its emphasis on practice rather than 
theory, on intuition rather than speculation, as is most explicitly registered 
by the neo-Confucian ideal of zhixing heyi  (unity of knowledge and 
action).9 The great neo-Confucian philosopher Wang Yangming (1472-1528) 
believed that there was no way to use knowledge after gaining it because 
knowledge and action were unified as one. Beyond knowledge there was 
no action, and beyond action there was no knowledge. In other words, any 
knowledge that had been gained then put into action was considered delusion 
or false. What was stressed in Wang’s notion here was the simultaneity 
between knowledge and action, as can be seen from his saying:

Zhi (knowledge) is the beginning of xing (action), while xing is the completion 
of zhi. With a full comprehension of this, a mere mention of zhi would be 
sufficient since xing is already embodied in it; a mere mention of xing would 
be sufficient since zhi is already embodied in it (Wang, 2015). 

The neo-Confucian emphasis on the intuitive and empathic mode of thinking 
was further articulated in the theoretical construction of New Confucianism 
during the 20th century, for which the real import of Confucianism as the 
“religion of moral cultivation” (chengde zhi jiao ) (Mou, 1968, p. 6) 
consists in achieving the infinite and the perfect out of the finite existence 
of human kind. The ultimate reality –the source of the meaning of life– can 
only be seized as a personal, immediate, and transcendent experience by an 
exercise of the intuitive and empathic mind, or in New Confucian terms, tiren 

 (experiential recognition) and zhenghui  (understanding through 
personal witness) (Chang, 1976, p. 285). Correspondingly, the quintessence 
of the Confucian moral-spiritual system, according to the New Confucian 
thinkers, is its focus on practice and experience, whereas the theoretical 
construction is not endowed with primary significance.

If we may translate the neo-Confucian notion of zhixing heyi (unity and 
knowledge and action) and the New Confucian terms of tiren (experiential 
recognition) and zhenghui (understanding through personal witness) into 

	 9	� The doctrine of zhixing heyi was established by Wang Yangming and was fundamental to 
the philosophy of the School of Mind of neo-Confucianism.
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the terminology of education, the Confucian stance on modern education 
would still be marked by its insistence on the inseparability of knowledge 
and ethics. In other words, the instruction of practical knowledge has to be 
accompanied by the inculcation of ethics. Confucius had clearly stated this 
point in the Analects, “The exemplary person is not a utensil (junzi bu qi 

)” (The Analects, Ch. Wei Zheng). This phrase can be interpreted as: 
junzi (morally accomplished person) cannot be indifferent to moral stance 
and merely depend on his knowledge for survival, but has to understand the 
ultimate meaning of life. 

vii. The assault of modernity and  
the instrumentalization of educatioN

Modern education, in East and West alike, is essentially resulted from the 
process of modernization taking place during the past three centuries, with 
the Industrial Revolution as the watershed. The rapid advances of technology 
and the magnitude of industrial production have so far shown no mercy and 
any predictable future for human kind is yet to be seen. The increasing demand 
of industrialization (digitalization in particular) has constantly dictated an 
infinite process of labor division and professionalization, and the modern 
ramifications of education are correspondent to this demand. What we have 
seen, sadly, is the increasingly accelerating pace of instrumentalization of 
education, a tendency that is taking place at the expense of none other than 
humanity itself. While we are conveniently provided with more and more 
material abundances, we seem to be drifting further away from a balanced 
combination of simple emotions such as joy, contentedness, happiness, etc. 

To be sure, Karl Marx had poignantly articulated the notion of alienation 
more than a century ago: within the capitalist mode of production, the 
worker invariably loses the ability to determine life and destiny (Marx, 1977). 
While Marx drew a clear line between the worker and the bourgeoisie, with 
the latter victimizing the former, in modern times all human beings are 
indiscriminately becoming victims of the Leviathan: the unstoppable massive 
production of almost everything. Following Marx’s theory of alienation, 
Herbert Marcuse formulated the concept of “one-dimensional man”, criticizing 
both the capitalist production and the communist society as two forms of 
social repression. He argued that “advanced industrial society” created false 
needs, which integrated individuals into the existing system of production 
and consumption via mass media, advertising, industrial management, and 
contemporary modes of thought (Marcuse, 1991, xi). If we follow Marcuse’s 
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thinking, Elon Musk ś claim to have 10 billion humanoid robots by 2040 
serves as a perfect example of creating “false needs,” especially so in that he 
cannot even attend his transgender daughter’s emotional needs, the “real” 
needs. Besides Karl Marx and Herbert Marcuse, numerous philosophers, 
thinkers, intellectuals, writers, and activists have also lamented the brutal 
assault of modernity and the “dire” future of humanity, and have seen no 
solutions or remedies for the dead-end trajectory of society. 

Following Karl Marx’s cold German rationality, Max Weber’s terminology of 
instrumental rationality and value rationality (Weber, 1978) –the former being 
popularly understood as means and tools, and the latter, goals and ends– didn’t 
emerge as a surprise. To use Weber’s terms, the process of professionalization 
(reads “prioritization of science and engineering”) in modern education can 
be seen as the dominance of instrumental rationality over value rationality. 
In other words, modern education has been increasingly instrumentalized in 
order to cater to the demand of massive production and consumption that is 
taking place right now in our society. If we can borrow the neo-Confucian 
term zhixing heyi (unity of knowledge and action), then the ramifications 
of education can be regarded as the separation of zhi (knowledge) and xing 
(action), something the Confucian thinkers would vehemently oppose. Sadly, 
but true, the organic and holistic vision of Confucianism has hopelessly giving 
away to the cold machinery of instrumental rationality that is looming large 
behind every facet of modern education. 

Even more ironically, New Confucianism since the 1950s has followed a path 
that is undermining its own claim of orientation to practice and experience. 
The general tendency of the philosophical school is increasingly characterized 
by its inclination to academize (xueyuan hua ) and epistemize (zhishi 
hua ) the intellectual heritage handed down by Confucius (Zheng, 
2001, p. 293). To some extent, New Confucianism has actually become an 
“–ology” exclusive to the academic circle, shifting its focus from experiential 
recognition to metaphysics, from moral cultivation to theoretical perfection. 
In the end, an academized and epistemized Confucianism will stray from the 
real spirit of its own –the constant striving to achieve sagehood and the unity 
of Heaven and humanity– and thus violate its commitment to zhixing heyi 
(unity of knowledge and action).

Western civilization’s highest ideal resides in the perception of the 
autonomous and free individual whose actions were given continuity by their 
reference to ultimate values (Kalberg, 1980, p. 1176). This ideal somehow 
coincides with the Confucian vision of tianren heyi (unity of Heaven and 
humanity), as exemplified in the action guidance of zhixing heyi (unity of 

A CONFUCIAN RESPONSE TO THE CRISIS OF 
HUMANITIES EDUCATION: ON THE CONFLICT… 

263



knowledge and action). It is in this sense that we may say human beings, no 
matter from East and West, North and South, are facing the same challenge 
of the alienating process dictated by the massive production and consumption 
powered by machinery, automation, and artificial intelligence. The cold fact 
that a man as powerful and rich as Elon Musk cannot even satisfy the simple 
and pristine need of his troubled child sends us penetrating chills. 

After all, values are not demonstrable by the methods of science, but rather 
remain in the only reserved domain in which the autonomous individual 
confronts his or her “own demons”. In this sense, even the “instrumentally 
efficient” rationalization cannot be said to be legitimate and valid as “progress” 
at the level of values. Humanities courses address some fundamental issues 
related to the meaning of our life and the future of humanity. They may not 
offer immediate answers but they at least furnish awakening questions. Just 
like knowledge cannot be separated from action, as Wang Yangming claimed, 
humanities education cannot be replaced or eliminated by the curriculum 
of science and engineering, and thus deserves a reserved and autonomous 
space in modern age. Regarding the confusion of the gender identity of 
his transgender daughter, Elon Musk hopelessly exclaimed, “I lost my son, 
essentially,” because she was “dead, killed by the woke mind virus” (Ingram, 
2024). Maybe this is a wake-up call coming at the right moment. 
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i. Introducción 

Planteamiento de la cuestión

U na pregunta que desde hace algunos años se están haciendo los 
intelectuales en Corea y alrededor de la cual se han levantado 
acalorados debates e incluso se han escrito numerosos libros en pro 

y en contra es la siguiente: 
¿Es el pensamiento confuciano aún válido y activo en la sociedad coreana 

actual? 
Esta no es una pregunta fácil de responder ya que el confucianismo en 

Corea no es algo que tenga una estructura visible con una organización 
institucional, unos templos, o liturgias, o unos seguidores que puedan ser 
contados. El confucianismo no tiene una presencia física, sino que se manifiesta 
en la mente, en las conductas, y en las instituciones civiles y empresariales. 
De hecho, cuando el Ministerio de Cultura coreano publica las estadísticas 
de los seguidores de las distintas religiones presentes en Corea incluye el 
confucianismo, pero normalmente les otorga un porcentaje muy reducido.

Otra pregunta que también se hacen muchos intelectuales coreanos es: ¿cuál 
es el papel que el confucianismo ha jugado en el proceso de modernización y 
desarrollo de la sociedad coreana? Y más aún, ¿qué rol tiene el confucianismo 
en la sociedad coreana actual, contemporánea? 

Frente a esta última pregunta se levantan las respuestas más dispares. 
Están los que defienden el papel positivo que el confucianismo ha jugado y 
aquellos que por el contrario le acusan de ser la causa de todos los males que 
existen en la sociedad coreana. Pero en lo que coinciden la mayoría de los 
estudiosos del tema es el hecho, que son los principios morales y éticos del 
confucianismo a los que se adhieren la gran mayoría de la población coreana.
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Estas son algunas de las preguntas que van a guiar nuestra investigación 
a lo largo de este trabajo. Y para afrontarlas es necesario primero ver como 
ha sido la evolución histórica más reciente del confucianismo en Corea en 
relación con los acontecimientos históricos que la han marcado, para luego 
pasar a ver los principales desafíos con los que se enfrenta en la actualidad 
el pensamiento confuciano en su intento de dar una respuesta a los cambios 
sociales, económicos y políticos que están teniendo lugar en la península.

ii. Primeros intentos de adaptación  
del pensamiento confuciano  
a la modernidaD

El final de la dinastía Joseon (Dinastía Yi, 1392-1910) estuvo caracterizado 
por su incapacidad para conectar el desarrollo socio-económico con la 
modernización y la inestabilidad política les llevaría finalmente a ser invadidos 
por las fuerzas japonesas. 

Los movimientos reformistas para la modernización fueron promocionados 
por un sector de los intelectuales confucianos. Sin embargo, estas corrientes 
de Ilustración no progresaron ni consiguieron tener la suficiente fuerza para 
evitar el desplome de la dinastía en manos del poder japonés. 

Hacia 1860, Joseon se enfrentó con difíciles problemas internos y externos. 
Internamente, los pilares de la ley y el orden se tambaleaban. La vida del 
pueblo se empobreció y se produjeron incesantes rebeliones en diversas partes 
de la nación. Los buques extranjeros aparecían con frecuencia en las costas de 
Corea, en busca de una actividad comercial con Joseon. En estos momentos 
de tensión la gente de Joseon siente un gran temor hacia las potencias 
occidentales. China había sido derrotada por Inglaterra, Japón se ve obligada 
a abrir sus puertos debido a la presión de los Estados Unidos; y en Corea las 
naves francesas habían invadido las costas occidentales coreanas en 1866. 
Frente a esta situación la comunidad intelectual se encontraba dividida en 
dos. Por un lado, aquellos que defendían una postura belicista en contra de las 
fuerzas invasoras occidentales, y por otro lado, los que apoyaban la iniciativa 
pacifista que rechazaba la acción bélica inmediata y proponía el fortalecer el 
poder de la nación a largo plazo. Estas dos tendencias elaboraron dos ideologías 
políticas opuestas, los que abogaban por una reacción frente al Occidente 
cerrándose como nación, y aquellos que promulgaban el pensamiento de la 
Ilustración. 

En estos momentos de crisis el gobierno de la nación se encontraba en 
manos del regente, Heungseon Daewongun ( , ), que 
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gobernaba en nombre del rey Gojong ( , ) que era un niño. Llevó 
adelante una política de oposición a las potencias occidentales, expulsando 
a las tropas francesas y americanas que habían invadido las costas coreanas. 
Después de conseguir la expulsión de estas tropas extranjeras reforzó la 
política de aislamiento al exterior. Y aunque esta política xenófoba fue acogida 
con entusiasmo por el pueblo, en realidad lo único que consiguió fue retrasar 
aún más el proceso de modernización del país. Durante este periodo tuvieron 
el predominio los intelectuales defensores de la llamada “Reacción a la 
Heterodoxia”. 

Después que Heungseon Daewongun dejara el gobierno, tras 10 años 
(1864-1873), tomo el gobierno el rey Gojong (1863-1907), el cual cambia de 
política y los que tomaron las riendas del país bajo su mandato favorecieron 
la apertura y el intercambio con los países extranjeros. Esta política exterior 
empezó a abrir los puertos y favorecer los intercambios comerciales. Esta 
apertura favoreció la aceptación de la modernidad occidental. 

En esta nueva situación política, la ideología intelectual que dominará 
el pensamiento de esta época fue la de “el Camino Oriental y la Tecnología 
Occidental” ( , ). El principal teórico de este pensamiento 
durante este periodo fue Sin Giseon ( , 1851-1909). El cual intenta 
demostrar como es posible separar el “Camino” ( , ) de la “Tecnología”  
( , ). El aceptar la tecnología occidental no quería decir necesariamente el 
aceptar el pensamiento Occidental del que procedía. En esta época en Corea  
el pensamiento occidental se identificaba con el catolicismo, que era denominado 
la “Escuela de Pensamiento Occidental” ( , ) y que había sufrido un 
periodo de persecución a principio del siglo XIX por parte del gobierno. 

La estructura básica de este eclecticismo entre el oriente y el occidente 
seguía la lógica del “Camino como lo Constituyente y la Tecnología como el 
Medio” (doche giyong,  ,  , ), es decir, consiste en aceptar 
el Camino como el principio y la tecnología como su resultado práctico y 
concreto. Pero los defensores de este pensamiento dejaban claro que el 
“Camino Oriental” no podría nunca cambiar. Por tanto el Camino era 
constante y la tecnología se encontraba controlada por el Camino (Noh 2003). 
Podemos decir que los intelectuales seguidores de esta ideología continuaban 
creyendo profundamente en el Neo-Confucianismo como la base teórica del 
pensamiento coreano pero intentaron un compromiso ecléctico con Occidente 
aceptando aquellos elementos del modo de gobierno y de la economía que 
pensaban podían ayudar al desarrollo de la nación. 

Durante el periodo de apertura de los puertos, las nuevas ideas ilustradas 
provenientes de occidente se expandieron rápidamente entre una parte de los 
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intelectuales coreanos. Y se inició un animado debate entre los intelectuales 
de la época sobre como responder a la civilización occidental. Un debate que 
en cierto modo se ha prolongado hasta nuestros días. 

Los intelectuales defensores de la Ilustración (Gaehwa, , ) 
proponían la necesidad de aprender las ciencias y la tecnología occidentales, 
al mismo tiempo que muchos de ellos recomendaban la modernización de 
las instituciones políticas, económicas y sociales de la nación. Ellos estaban 
convencidos que el retraso tecnológico e industrial de Joseon estaba causado 
por sus instituciones políticas y sociales creadas por la ortodoxia confuciana, 
y por tanto, abogaron por una reforma de las mismas. Para ellos esto sólo 
era posible abriéndose al mundo exterior. Propusieron el cambio del vigente 
sistema político de monarquía a monarquía constitucional, la libre asignación 
y elección de personas para los cargos sin atender a su clase social, y la 
modernización de la industria a través del desarrollo de ferrocarriles, buques 
de vapor y comunicaciones telegráficas. De este modo la nación se reforzaría. 
Los propulsores de la Ilustración adoptaron la idea de “reformas institucionales 
y auto-reforzamiento”.

Los intelectuales confucianos que se adhirieron a la Ilustración coreana 
intentaron también acabar con el sistema de clases sociales vigente en Joseon. 
Yu Giljun ( , 1856-1914) dijo que “nadie existe sobre los demás, y nadie 
existe por debajo de cualquier otro” (Yu 1895). Por tanto, una clara defensa 
de la igualdad de todos delante de la ley. Kim Okgyun ( , 1851-1894), 
critica la severa explotación que hacen los yangban1 de la gente, e insiste en la 
necesidad de abolir el sistema aristocrático. También dijo que bajo el reinado 
de burócratas no era posible producir nada bueno ni tampoco acumular 
ningún capital. Los pensadores de la ilustración también defienden que la 
libertad personal es un derecho innato. Yu Giljun defiende del siguiente modo 
las reformas de la ilustración: 

“La Ilustración hace referencia a la obtención del estado mejor y más 
perfecto en los miles de aspectos de la vida humana… La ilustración de la 
conducta consiste en purificar la conducta basándose en las normas éticas 
y permitir a la gente aprender los principios morales. La ilustración del 
aprendizaje es perseguir el conocimiento y comprender el significado de 
todas las cosas. La ilustración de la política consiste en reformar la política 
de la nación y traer la paz para la gente común. La ilustración de la ley es 
hacer leyes justas y eliminar las injusticias hacia el pueblo. La ilustración del 

	 1	� Yangban ( ) la clase social alta durante la dinastía Joseon a la que pertenecían los 
intelectuales, los funcionarios del reino y los militares.
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bienestar es fabricar buenos productos y enriquecer a la gente, y eliminar las 
carencias. Sólo cuando todos estos aspectos se han realizado se puede hablar 
una ilustración bien hecha”. (Yu Gil-jun, “Niveles de Ilustración”)

Pero todas estas propuestas de reforma se enfrentaron con la oposición 
de las fuerzas conservadoras y no pudieron desarrollarse fácilmente. Aún 
así estas ideas poco a poco fueron calando en todas las clases sociales y se 
convirtieron en la ideología del moderno movimiento de reforma que luchó 
por la independencia, auto-reforzamiento, y el desarrollo de la nación coreana. 
Los intelectuales durante esta época aunaron fuerzas para luchar contra el 
dominio japonés y de este modo conseguir la independencia. 

En la historia más reciente de Corea, una vez superado el periodo de 
colonización y de guerra entre las dos Coreas, la mayor parte de los esfuerzos 
en el sur, ya que ahora la nación se encontraba dividida en norte y sur, fueron 
puestos en conseguir implantar la democracia importada de occidente y la 
reconstrucción económica. En esta situación de posguerra el confucianismo 
perdió su posición en la arena política. De hecho, en Corea del Norte una 
de las primeras medidas que tomó el nuevo gobierno comunista fue la de 
postergar el confucianismo como una ideología reaccionaria y servidora de 
los intereses feudales. Y pusieron todos sus esfuerzos en acabar con todos 
los vestigios de confucianismo en la sociedad. Aunque algunos estudiosos de 
Corea del Norte detectan características confucianas en la cultura política 
del país (Kihl 1984). El concepto de estado como una gran familia bajo la 
mirada benévola del gran líder, que es una de las frases más repetidas por 
la propaganda del estado, puede ser visto como un concepto basado en el 
pensamiento confuciano y la idea de estado y familia.

Por otro lado, en Corea del Sur aún existía un grupo de intelectuales que 
seguía la tradición cultural proveniente de la dinastía Joseon y que intentaba 
aplicar los principios de la filosofía confuciana a la sociedad y la política. Se-
gún esta tradición los intelectuales ocuparían el estrato social más elevado y 
serían los responsables de mantener el orden social y político según los prin-
cipios confucianos. Pero dentro de este grupo estarían por un lado aquellos 
intelectuales que buscan una participación activa en política para conseguir 
poder e influir en el gobierno de la nación, y por otro lado aquellos que se 
mantienen al margen de la actividad política para concentrarse únicamente 
en su mundo intelectual y de investigación. Pero en algo en que coinciden 
ambos grupos es en su firme creencia que los intelectuales son responsables 
de establecer una ética y una moral que puedan guiar al pueblo hacia un 
orden social justo. Esta sería la cultura del Seonbi ( ) tradicional y que 
aún tiene su influencia en la comunidad moderna universitaria e intelectual. 
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Seonbi eran eruditos y poetas que buscaban llegar a ser sabios confucianos  
a través del estudio y las artes. Buscaban honorar la naturaleza y la sociedad a  
través de su estudio y de la poesía intentando reconciliar en armonía al ser 
humano con la naturaleza. Muchos de ellos eran funcionarios públicos que 
buscaban el poder retirarse lo antes posible a algún lugar apartado para con-
tinuar con su estudio y la poesía.

Pero la realidad fue que muchos de estos intelectuales confucianos fueron 
“usados” por los gobiernos militares para mantener una “Ética Nacional” 
basada en los principios tradicionales confucianos y opuestos a los aires de 
cambio provenientes de otros grupos de intelectuales y activistas sociales que 
estaban luchando por una reforma social en pro de la modernización y la 
democracia.

iii. Desarrollo y modernización  
de la península coreana en el siglo XX

Todos estos cambios ideológicos de finales del siglo XIX e inicios del XX 
llevaron a una profunda transformación de la Península Coreana. Se sucederán 
una serie de acontecimientos históricos muy dramáticos que van a influir 
decisivamente en la configuración de la sociedad coreana hasta nuestros días. 

En 1910, ya habiendo firmado cinco años antes el Tratado de Eulsa que 
conformaba a Corea como protectorado, sufrió la anexión al imperio japonés 
que comenzaba a dominar Asia Oriental. El régimen colonial que se inició 
después, conocido como Periodo Colonial Japonés de casi treinta y cinco años 
de duración, trajo consigo importantes cambios económicos y sociales que 
conllevaron una modernización industrial en Corea. (Chica Morales 2021)

La apertura de fábricas y minas, la construcción del ferrocarril, la 
expansión del tranvía y del tendido eléctrico, así como la construcción de 
edificios de estilo occidental supusieron una rápida industrialización del 
sistema económico coreano que había estado basado principalmente en la 
agricultura y la pesca. (Cumings 1984; Eckert, Lee, Lew, Robinson, & Wagner 
1990; Seth 2016)

La modernización industrial promovida por el gobierno colonial japonés 
estuvo acompañada de cambios sociales. Surgió una nueva clase media 
compuesta por doctores, médicos, empresarios y funcionarios, una parte de 
los intelectuales tomaron como suyas las ideas de modernización, también 
apareció una clase social baja de trabajadores en fábricas, construcción o 
minería que provocaron un aumento de la población urbana y una importante 
migración hacia los nuevos centros urbanos (Cumings, 1984). 
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El régimen colonial desarrolló un sistema que supeditaba la cultura coreana 
a la japonesa en una relación de inferioridad como parte de la estrategia de 
dominación colonial. Se estableció el sistema educativo japonés de una fuerte 
doctrina moral y política imperialista (Neuhaus, 2016). La política japonesa de 
dominación colonial fue especialmente evidente en la educación. Destruyeron 
la historia y la cultura coreanas, y se esforzaron en inculcar el espíritu y la 
cultura japonesa en el pueblo. Todos los libros de texto fueron escritos para 
adecuarse a la historia según la visión japonesa y el uso del Hangeul y la 
lengua coreana fueron prohibidos. 

Japón intentó apaciguar al pueblo coreano con la teoría histórica de que 
coreanos y japoneses eran descendientes de los mismos antepasados y, por 
ello, eran como hermanos. Forzó a los coreanos a estudiar la historia japonesa, 
a utilizar la lengua japonesa y a jurar lealtad a su emperador. Los que no 
seguían estos principios eran encarcelados o expulsados de su trabajo. 

Con el fin de convertir a los coreanos exactamente en japoneses, los 
habitantes de la península tuvieron que cambiar sus apellidos al estilo japonés. 
Con respecto a la religión, Japón obligó al pueblo coreano a venerar a los dioses 
japoneses, los Kami. También, Japón condujo a innumerables jóvenes y mujeres 
coreanos a los campos de batalla, factorías y minas para utilizarles en sus 
guerras y conquistas (Korea Historical Research Association 2005). Durante 
la ocupación del imperio japonés en Asia y especialmente durante la Segunda 
Guerra Mundial miles de hombres y mujeres coreanas fueron enviados a 
Japón a realizar trabajos forzados y a formar parte del ejército militar. Muchas 
mujeres, principalmente jóvenes de zonas rurales, fueron vendidas como 
esclavas sexuales –las llamadas comfort women– para servir a las inquietudes 
sexuales de las tropas japonesas (Eckert et al. 1990, Min 2003). 

Como reacción a la represión japonesa afloraron revueltas y movimientos 
sociales en contra del gobierno colonial tanto dentro del país como en el exilio 
(Eckert et al. 1990). El más representativo fue el “Movimiento 1 de marzo” 
que se presentó como el primer movimiento de resistencia a Japón y que marcó 
el nacimiento del movimiento nacionalista coreano. El primer día de marzo de 
1919 fue leída la declaración de independencia en el Parque de la Pagoda, en 
Seúl, y la multitud de ciudadanos reunidos allí, alzaron sus banderas coreanas 
y marcharon por las calles de Seúl gritando la frase: Daehan dongnip manse 
(   , Viva la Independencia de Corea). A partir de este momento, 
estas manifestaciones populares pacíficas por la independencia se extendieron 
por todos los rincones de la nación. 

“Nosotros proclamamos en este lugar que Corea es un Estado independiente 
y que los coreanos son un pueblo que se auto-gobierna. Lo proclamamos a 
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todas las naciones del mundo afirmando la igualdad de todas las naciones, y 
lo declaramos para que conste para la posteridad, preservando en perpetuidad 
el derecho de supervivencia nacional…”. 

Primeras palabras de la Declaración de Independencia proclamada el 1 de 
marzo de 1919 (Lee 1996).

Japón ignoró las demandas del pueblo coreano en sus manifestaciones pa-
cíficas y lo reprimió cruelmente con las fuerzas militares y policiales. Aunque 
esta represión impidió la inmediata independencia del país, avivó a los distin-
tos grupos sociales, estudiantes, campesinos, obreros, etc., a organizarse en 
contra del gobierno japonés. Con el paso de los años este movimiento inde-
pendentista se diversificó progresivamente, y los líderes del movimiento vieron 
la necesidad de volver a unificar el movimiento independentista para poder 
conseguir la independencia. Con este fin, fundaron en 1927 la Sociedad Sin-
ganhoe ( , , Sociedad del Nuevo Tronco) que intentó eliminar las 
diferencias ideológicas. Esta sociedad se convirtió en el alma del movimiento 
independentista y promovió la idea de eliminar las diferencias entre las clases 
y entre las ideologías para unirlas en la lucha por la liberación nacional (Korea 
Historical Research Association 2005).

Los intelectuales que, inspirados en las ideas modernas, lideraron el 
movimiento independentista, dieron gran importancia a la educación de las 
masas. Esto los llevó a fundar numerosas escuelas en todo el país. Dieron 
una gran importancia al estudio de la historia nacional y del hangeul. La 
mayoría de estas escuelas fueron cerradas por el poder japonés, pero los 
líderes independentistas continuaron su acción en contra de las escuelas 
gubernamentales. Y para ello fundaron academias y escuelas nocturnas 
para enseñar a los niños y jóvenes pobres de las ciudades y el campo. Estas 
academias jugaron un papel muy importante en la educación de los nuevos 
líderes del movimiento de independencia. 

En el día 15 de agosto de 1945, Corea fue restaurada como Estado 
independiente, tras concluirse la Segunda Guerra Mundial. Pero la alegría 
de la independencia no duró mucho. Los coreanos tuvieron que enfrentarse 
a la tragedia de la división del país. Los Estados Unidos y la Unión Soviética, 
cuyos papeles fueron decisivos en la derrota de Japón como miembros de las 
fuerzas aliadas, ocuparon separadamente los territorios al sur y al norte del 
paralelo 38, con el pretexto de desarmar al ejército japonés. En 1948, las 
Naciones Unidas propusieron celebrar unas elecciones generales en toda la 
península, tanto el norte como el sur, para establecer un gobierno unificado 
e independiente. Pero Corea del Norte, bajo el control de la Unión Soviética,  
se opuso a que se celebraran dichas elecciones en su territorio. Las elecciones 
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se celebraron únicamente en el Sur donde el 15 de agosto de 1948 se estableció 
un nuevo Estado, la actual República de Corea.

De este modo, en Corea del Sur se estableció la República de Corea y en el  
Norte, Kim Ilsung estableció un gobierno según el sistema comunista en 
septiembre de 1948. Así se consolidaba la gran tragedia histórica de Corea, la 
división del territorio y del pueblo. Esta división creó un Estado de continua 
tensión en la península coreana, agravado por las tensiones internacionales entre 
las dos potencias que seguían manteniendo su influencia en Corea, los Estados 
Unidos y la Unión Soviética. La situación se precipitó cuando las tropas de 
Corea del Norte invadieron Corea del Sur en 1950, cogiendo a las tropas del Sur 
desprevenidas y en tres días ocuparon Seúl. Las fuerzas de los Estados Unidos 
junto a sus aliados vinieron a la ayuda de las tropas de la República de Corea y 
tras tres años de cruentos enfrentamientos las fuerzas de las Naciones Unidas 
y de la Unión Soviética acordaron el cese del fuego y ambas Coreas firmaron 
un armisticio el 27 de julio de 1953. Este armisticio puso fin al enfrentamiento, 
pero dejó al país trágicamente dividido (Radio Corea Internacional y el Instituto 
Nacional para el Desarrollo de la Educación Internacional 1995).

Esta división marcará la historia contemporánea de Corea. Tras la guerra 
los gobiernos de Corea del Norte y del Sur intensificarán sus diferencias y se 
radicalizarán sus respectivos sistemas políticos. Corea del Norte establecerá  
su propia forma de gobierno socialista basada en la ideología Juche y centrará su  
economía en las relaciones comerciales con la Unión Soviética y China, 
así como en el sistema de independencia y autoabastecimiento. Un sistema 
que caerá casi en el colapso tras la caída del bloque del Este. Por otro lado, 
Corea del Sur desarrollará un sistema social basado en un capitalismo feroz 
dependiente de los países extranjeros y bajo un fuerte gobierno dictatorial. La 
economía se desarrolló desde las ayudas económicas y militares de los Estados 
Unidos en los años cincuenta, pasando por el desarrollo económico financiado 
por préstamos extranjeros en los sesenta, y el establecimiento de una poderosa 
industria pesada en los setenta que sería el trampolín para el llamado “milagro” 
económico coreano y sobre el cual tanto se ha escrito. Este desarrollo eco- 
nómico ha ido acompañado por una gran dependencia económica del exterior y 
unas fuertes luchas sociales entre clases. La mayor parte del poder económico 
y político cayó en manos de una minoría que controlaba todos los recursos 
del país. Esto produjo que se iniciara un importante movimiento popular, 
formado por trabajadores, campesinos y estudiantes que serían la cabeza de 
lanza en la lucha por la justicia social y la democracia. 

En Corea del Sur, el régimen de Rhee Syngman ( , ) se 
extendió durante algo más de una década (1948-1960). Fue un gobierno que 
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buscó disimular sus prácticas autoritarias tras una fachada democrática y 
que promovió la lucha anticomunista. El presidente intentó perpetuarse 
en el gobierno y cambió la constitución para aumentar sus poderes. Pero la 
corrupción política llegó a tales extremos que provocó la revuelta popular y 
que en abril de 1960 sucumbiera su gobierno. Los militares se aprovecharon 
del descontento y revuelta social para dar un golpe de estado, que en 1961 
elevará al poder al General Park Chunghee ( , , 1961-1979). El 
presidente Park promovió un modelo económico desarrollista combinado 
con una política estatal represiva y estable, con índices de crecimiento en 
constante ascenso. 

El gobierno apelaba a ciertos valores neoconfucianos para promover 
este fin. Por un lado, se ensalzaba la importancia del colectivismo frente 
al individualismo de occidente. Así, el plan nacional debía superar al plan 
individual de los ciudadanos y por tanto, su esfuerzo era valorado (Robinson 
2007). Por otro, se promovía el rechazo hacia la acumulación de riquezas. 

Al otro lado, se encontraban los instrumentos movilizadores de las propias 
empresas quienes ensalzaban el deber nacional de la construcción del país, 
la importancia del acato de las normas en pro de la colectividad, la piedad 
filial2 y la lealtad hacia los superiores. La propaganda tanto empresarial como 
gubernamental estableció como uno de los puntos centrales la presentación 
de los peligros del comunismo y del enemigo del norte, así como el rechazo y 
desprecio hacia las luchas sociales. (Kim 2003; Robinson 2007).

El impulso educacional que estableció el gobierno coreano se convirtió 
entonces en otra de las líneas prioritarias para el desarrollo económico y social 
del país. Probablemente el éxito económico de las políticas del presidente Park 
no habría sido posible a no ser por la importante inversión en formación del 
capital humano y en investigación y desarrollo (Ahn, Kim 1997). 

Fue en este periodo cuando proliferaron las universidades y los centros de 
investigación y desarrollo, y surgieron algunas de las actualmente reconocidas 
y respetadas instituciones de investigación coreanas como el KAIST  
( , Instituto Avanzado de Ciencia y Tecnología de Corea). Estas 
instituciones tuvieron un fuerte apoyo gubernamental y tenían entre otros, 
el cometido de aportar valor añadido a la economía coreana a través de la 
formación e investigación y desarrollar tecnología a partir de tecnologías 
avanzadas importadas (Il, Koh 2010). 

	 2	� La piedad filial es una de las ideas principales del pensamiento de Confucio que se refiere 
al respeto y amor que deben ejercer los hijos hacia sus padres, la bondad y la disposición 
hacia los mayores.
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El resurgimiento de los movimientos sociales tendría lugar en los últimos 
años del mandato del presidente Park auspiciado por la instauración de la 
constitución Yusin y una mayor pérdida de libertades sociales y culturales. 
Este movimiento formado principalmente por estudiantes universitarios 
tenía como objetivo principal la lucha por la democracia y la derogación del 
presidente Park. Incluía también trabajadores y trabajadoras de fábricas que 
se unían por primera vez en movimientos obreros desde la constitución de la 
república. Esta convulsión social dio lugar al llamado movimiento minjung  
( ). Estos grupos no solo abarcaban la lucha por la democratización 
del país o la reunificación nacional, también trabajaban por la igualdad 
económica, denunciando las inhumanas condiciones laborales que ocurrían 
en las grandes empresas o los desorbitantes bajos salarios que impedían a 
familias de barrios marginales disponer, por ejemplo, de una dieta diaria 
digna. Se rebelaban contra la precarización del sistema universitario, la falta 
de librerías, los derechos laborales de las mujeres o la existencia de numerosos 
bares de mujeres de compañía en las ciudades (Lee, 2007). 

El gobierno, por su parte, atajaba estas protestas con virulencia y tildaba a 
los grupos sociales de procomunistas y movimientos aislados que pretendían 
desacelerar el crecimiento de la nación. De hecho, la prensa hablaba en los 
80 del logro de una estabilidad política. El levantamiento de junio de 1987 
resultó en la directa convocatoria de elecciones “democráticas” ante el miedo 
de que las revueltas pudieran manchar la imagen de Corea en los juegos 
olímpicos de invierno. Sin embargo, el periodo inmediatamente después de 
las elecciones no se considera una verdadera democracia sino más bien un 
periodo de transición debido a la importante influencia que aún ejercía el 
mando militar en el gobierno y al carácter autoritario del mismo. (Cumings, 
2005; Robinson, 2007).

La democratización de 1987 no conllevó una reducción inminente de la 
actividad de los movimientos puesto que las libertades no se veían realmente 
reestablecidas. Fue a mediados de los 90 cuando se empezaron a instaurar 
los derechos y libertades sociales y civiles básicos permitiéndose el derecho 
a huelga, la asociación sindical, la libertad de prensa o la negociación de los 
salarios de forma masiva. A partir de entonces se produjo un cambio sustancial 
en el plano de los movimientos sociales en Corea. 

Durante el periodo dictatorial imperó una ideología basada en el 
nacionalismo, el anticomunismo y la recuperación de los valores tradicionales 
confucianos (Robinson, 2005; Seth, 2014). En esta línea, el gobierno de Park 
Chunghee fomentaba la recuperación del rol de la mujer como madre de familia 
y ama de casa. La Ley de la Familia, de 1958 establecía una familia patriarcal 
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basada en los valores tradicionales confucianos en los que se perpetuaba el rol 
del hombre sobre la mujer. La herencia se mantenía de manera patrilineal y se 
mantenía la institución del “cabeza de familia” como figura más importante 
(Moon 2006).

Las mujeres comenzaron entonces a sufrir las consecuencias del sistema 
económico que Corea desarrolló en la década de los 70 y 80. Eran muchas 
las que carecían de una vivienda digna y se establecieron en residencias 
dentro o en los alrededores de las fábricas, en condiciones de habitabilidad 
muy precarias. Como los hombres que trabajaban en empresas y fábricas, 
las mujeres padecían pésimas condiciones salariales, pero además con una 
marcada desigualdad salarial por género (Moon 2006).

Estas situaciones motivaron a la reorganización de las mujeres en los 70  
y 80, en nuevos movimientos en línea con la ideología minjung y los 
movimientos sociales que se estaban configurando en la península. Surgía así 
un movimiento de género de mujeres obreras que luchaban por la democracia 
y por un papel más igualitario en la familia y que denunciaban las malas 
condiciones laborales, la brecha salarial y el acoso laboral. Este movimiento 
convivía, aunque con grandes diferencias, con otros más conservadores 
integrados por mujeres de una escala social más alta. (Domenech 2008). 

No obstante, el curso de los acontecimientos se vio alterado en los inicios 
de la década de los 80. Nuevamente, fue un golpe de Estado el que le dio 
el lugar en la presidencia a Jeon Duhwan. Repentinamente, se sucedieron 
una serie de hechos de violenta represión. Especialmente significativa fue la 
Masacre de Gwanju de mayo de 1982 en la que murieron miles de estudiantes 
y ciudadanos en Gwanju una ciudad situada al sur de la península3. En los 
años posteriores a esta matanza, creció la presencia y la participación de 
movimientos de trabajadores y organizaciones sociales que clamaban por la 
democracia y el reconocimiento pleno de los derechos civiles y políticos. Así 
fue como se abrió camino una etapa de ruptura con los regímenes autoritarios 
(Korea Historical Research Association 2005). 

El movimiento popular, que fue tomando cada vez más fuerza durante la 
década de los 80, consiguió que el presidente Chun Doohwan ( ,  

, 1980-1988) convocara elecciones en 1987. Pero el resultado de las mismas, 
manipuladas por el gobierno, puso como presidente a Roh Taewoo ( , 

, 1988-1993) el candidato promovido por el gobierno militar y él mismo 
general del ejército. En 1988, las Olimpiadas pudieron presentar una Corea 
del Sur moderna, democrática e industrializada. Sin embargo, se mantenían 

	 3	� Sobre la Masacre de Gwanju ver, Lee, J.E. (1999); Cho, J.K. (2003); Na, K.Ch. (2001).
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las principales estructuras burocráticas, empresariales y gubernamentales y 
las personas que las lideraban. 

El nuevo presidente gobernaría hasta 1992 cuando se convocan las primeras 
elecciones realmente democráticas en las que sale elegido el presidente Kim 
Yeongsam ( , , 1993-1998) al que sucederá en 1997 uno de los  
grades líderes de la lucha democrática en Corea, Kim Daejung ( ,  

, 1998-2003). Su elección como presidente supuso la consolidación 
democrática del Estado de Corea del Sur. Kim Daejung recibiría en el año 
2000 el premio Nobel de la Paz por su trayectoria política y sus esfuerzos por 
la reunificación de las dos Coreas.

iv. El confucianismo y los nuevos 
desafíos de la sociedad coreanA

Veamos a continuación los principales puntos de discusión de los últimos años, 
desde mediados de los años 90, en el intento de adaptación del confucianismo 
a la modernidad y a los nuevos problemas que se están dando en la sociedad 
coreana.

En primer lugar, en los campos de las ciencias políticas y la filosofía política 
se han hecho grandes esfuerzos en reexaminar algunas de las enfermedades 
endémicas de la sociedad coreana, como son el nepotismo, regionalismo, y 
el amiguismo, en relación con la tradición confuciana. Era un intento de 
recuperar la filosofía tradicional, pero revisándola críticamente. Y esto ha 
causado un fuerte debate en la sociedad. El punto de coincidencia entre los 
propulsores de un retorno a los valores tradicionales y los que abogan por su 
total superación es el hecho de que existe una importante influencia de la 
herencia confuciana en la sociedad coreana moderna.

El confucianismo de por si puede considerarse, desde esta perspectiva de 
las ciencias políticas, como una teoría política que ofrece consejos prácticos 
a los gobernantes. El confucianismo representa el arte y la ciencia del buen 
gobierno. Está basado en un cuerpo de principios morales y éticos de buen go-
bierno que el príncipe o el monarca deben aprender y dominar para gobernar 
la nación y dirigir al pueblo. 

El valor central que forma la base del sistema democrático moderno es 
el concepto de derechos individuales. En la política, esto se manifiesta en 
los derechos políticos o la soberanía de las personas. El término soberanía 
en sí no existe en los textos clásicos confucianos. Pero la ausencia de un 
término necesariamente no significa la ausencia del concepto implicado por 
el término. 
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El confucianismo considera a las personas como la última meta y 
beneficiarios de la política. En cierto sentido, el confucianismo nació en el 
esfuerzo por establecer las posturas políticas de las personas como el Mandato 
del Cielo, es decir, el origen de autoridad política, y a esto atesta su énfasis 
en la garantía y sus intentos de ser expresión de las opiniones populares. De 
hecho, el confucianismo tradicional tenía el potencial de ser manifestación de 
los derechos políticos. 

El Shujing (el Libro de los Documentos), la más antigua entre las escrituras 
confucianas clásicas dice lo siguiente: “El cielo crea al gobernante para 
ayudar a las personas”. (Legge 1879, Shu King, Libro de los documentos, 4-1-
2) Para conseguir esto, el “Cielo debe escuchar lo qué las personas quieren” 
(Legge 1879, Shu King 4-1-2) y el gobernante deben obedecer lo que las 
personas dicen porque “el Cielo ve lo qué las personas ven” (Legge 1879, 
Shu King 4-2-3). Mencio (en sus conversaciones recogidas en el “Libro de 
Mencio”) fielmente sigue las enseñanzas del Shujing. Él dice, “cuando todos 
dicen a derecha e izquierda que alguien es valioso no se puede creer; …;  
cuando todos los hombres del reino dicen que alguien es valioso, sólo 
entonces Vuestra Majestad debe examinarle y ve que vale, podrá luego 
utilizarle. Si todo el pueblo dice que él es benévolo, entonces comprueba que 
esto es verdad antes de proclamarlo como gobernante”. (Confucio y Mencio 
2002, Mengzi, El Libro de Mencio, Libro 2(A), 7). Y “Uno sólo puede ser 
gobernante después de obtener el corazón del pueblo” (Confucio y Mencio 
2002, Mengzi, El Libro de Mencio, Libro 7(B), 14). Éstos son principios 
firmes del confucianismo. Esto era verdad incluso en la dinastía Han en 
que un cambio era hecho siguiendo la teoría de “pueblo primero, monarca 
después” defendido por Mencio siguiendo la tendencia para ver a un monar- 
ca como la fuente de autoridad. 

Jia Yi ( , 200-168 a. C.), un gran estudioso confuciano de la dinastía de 
Han, pone las enseñanzas de Mencio de un modo aún más concreto: 

Las personas pueden parecer tontas, pero son realmente sabios. Asegúrese 
que ellos están involucrados en la selección de oficiales gubernamentales. Si 
los oficiales y el pueblo adoran a alguien en particular, el rey debe examinar 
si es verdad y lo contratará si demuestra ser así. Si a los oficiales y el pueblo 
no les gusta alguien, el rey debe examinar si hizo cualquier mal y destiérrelo 
si lo hizo. Un rey bueno no contrata a oficiales arbitrariamente; permite a las 
personas hablar libremente y entonces actúa en concordancia. Así, el pueblo 
tiene el derecho para decir quién debe ser un oficial (Ahn 2003).
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En el campo de la economía y el pensamiento social, los esfuerzos 
han sido puestos en ver las posibilidades reales de promover un capitalismo 
confuciano y discutir sobre el tema de los “Valores Asiáticos” como base para 
una reconstrucción social y económica en un momento de crisis como la que 
se produjo en 1997 con la intervención del FMI en la economía coreana. 
Algunos de los valores confucianos que se están retomando como factores 
positivos para un rápido crecimiento económico son: (1) La piedad filial y la 
lealtad familiar; (2) La percepción y aceptación del estado como un agente 
moral activo en el desarrollo de la sociedad; (3) El respeto por el estatus y la 
jerarquía; (4) El énfasis en auto-disciplina y la educación; y (5) la importancia 
dada a mantener la armonía en la sociedad (Eckert et al. 1990). 

Veamos en forma de tabla como los valores confucianos han fortalecido 
ciertos elementos culturales presentes en la sociedad contemporánea coreana.

TABLA 1.

SISTEMA DE VALORES CONFUCIANO LEGADOS CULTURALES

Armonía en las relaciones humanas; Las 
cinco relaciones: gobernante-súbdito; 
padre-hijo; esposo-esposa; hermano 

mayor-hermano menor; amigo-amigo. 

Jerarquía de estatus:
Centralismo familiar

Normas grupales
Autoritarismo.

Lealtad 
Piedad Filial (hyodo, xiao, )

Humanidad, bondad, benevolencia, 
solidaridad (in, jen, ).

Reciprocidad; 
Lazos familiares, clan, escolares, 

regionales, personas de la misma edad.

Virtudes del gobernante: 
Un gobierno ético

El mandato del cielo.

Virtuocracia: 
Legitimación

Reforma.

Doctrinas Políticas:
Auto-disciplina

Normas familiares
Gobierno político.

Educación Moral: 
El infierno de los exámenes

Movimientos anticorrupción.

Fuente: Elaboración propia.

Pensando en general sobre el legado cultural del confucianismo podríamos 
decir que el confucianismo ha pasado de ser un conjunto de principios y rituales 
con el fin de armonizar las relaciones humanas a convertirse en “una guía de 
comportamiento social”. De tal modo estos valores han sido interiorizados 
por los miembros de la sociedad coreana, aunque sea tal vez de un modo 
no consciente (como diría Max Weber “una consecuencia impremeditada” 
“similar en su efecto al Calvinismo” y el espíritu de la ética protestante en 
los inicios del capitalismo occidental) (Kihl 1994), estos valores han provisto 
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esta sociedad con los requisitos necesarios para la transformación económica 
y política por la que ha pasado Corea en las últimas décadas y aún en la ac- 
tualidad. La elite tecnocrática y la bien educada fuerza trabajadora coreana 
actual son una consecuencia del legado cultural confuciano. El respeto por 
la educación y su compromiso con el desarrollo personal a través del estudio 
continúa a ser el mismo que durante la dinastía Joseon.

También recientemente se ha introducido el tema “ecológico” dentro de 
la discusión y en relación con el desarrollo de una ética práctica. Numerosos 
estudiosos confuciano han producido trabajos sobre este tema, sugiriendo que 
la cosmovisión confuciana de unidad entre el cielo y el ser humano puede ser 
una alternativa a la visión mecanicista del mundo propia del mundo moderno 
occidental. Esta visión basada en la filosofía confuciana tradicional defiende 
una visión orgánica de la naturaleza basada en un pensamiento holístico y 
complementario.

También se han multiplicado los estudios que relacionan el confucianismo 
con los estudios de la mujer y de género. Algunas investigadoras especialistas 
en el confucianismo han sabido redescubrir en la filosofía tradicional coreana 
elementos a favor de la igualdad de género contestando la opinión generalizada 
que la filosofía confuciana está centrada en el hombre. 

Tradicionalmente, las fuerzas del universo y la naturaleza se encuentran 
divididas en dos fuerzas complementarias y opuestas al mismo tiempo, el 
yin(um, ) y el yang ( ). Con el um, que es como se pronuncia en coreano 
la palabra yin, se asocia la tierra, lo femenino, la suavidad, la oscuridad… 
Y con el yang, la actividad, luz, dureza, cielo y todo lo que representa el 
sexo masculino. Todos los elementos del universo se conciben dentro de la 
interacción del yin y yang. La complementariedad o distinción de roles entre 
el hombre y la mujer se inscriben también dentro de este esquema, como 
reflejo del fundamento de la naturaleza y la estructura del universo.

Los dos principios son perfectamente iguales, los dos se necesitan y 
complementan entre sí; ni el yin solo ni el yang, aisladamente considerados, 
están completos. Cada uno da lugar al otro. Sus roles, aunque diferentes, son 
completamente interdependientes; juntos forman una unidad compleja.

Por último, también es importante señalar como la reinterpretación que 
se está haciendo del pensamiento confuciano por parte de la ciencia de 
las religiones. Sobre todo en varios intentos de “indigenizar” la tradiciones 
religiosas introducidas más recientemente en Corea, como puede ser el 
cristianismo.
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V. Una redefinición de la  
ética confuciana en la sociedad 
coreana contemporáneA 

La ética es seguramente el campo donde los estudiosos confucianos coreanos 
actuales están investigando y escribiendo más para intentar hacer una relec-
tura de los textos clásicos confucianos, especialmente las “Analectas”, y dar 
una respuesta desde el confucianismo a los problemas con los que se enfrenta 
la sociedad coreana contemporánea. 

La sociedad coreana actual se mueve con un sistema de valores influenciado 
por Occidente. Democracia, basada en la libertad y la igualdad, y el capitalismo, 
regido por la propiedad privada y la competitividad, se han convertido 
en la estructura básica de la sociedad coreana de hoy. Pero dentro de esta 
estructura se mezclan lo nuevo con lo antiguo y especialmente en el sistema 
social, cultural y religioso el “Este” y el “Oeste” se entremezclan. Es en este 
contexto donde se ha producido en los últimos años un intento por parte de los 
pensadores confucianos de responder a la confusión que estos elementos están 
produciendo en la sociedad y en los individuos. Un intento para devolver la 
armonía a la sociedad coreana desde un reforzar la ética y valores confucianos 
que han sido durante siglos el corazón de la cultura coreana.

Veamos a continuación la relectura que se está haciendo de algunos de los 
elementos más importantes de la ética confuciana: 

La virtud del jen ( , humanidad) que va dirigida desde el “Yo” hacia el 
“Otro” opera a través de una fuerza humanitaria dirigida tanto a los humanos 
como las cosas. Nuestra relación con lo material también tiene que ser elevada 
a través del jen a un nivel humano. Las relaciones humanas tienen que 
prevalecer sobre el egoísmo materialista.

“Los que no tienen sentimiento de benevolencia hacia los demás, no 
podrán aguantar largo tiempo ni una situación escasez ni una situación de 
felicidad”. (Analectas IV, 2)

La virtud de yi ( , justicia o equanimidad) busca la igualdad en las 
relaciones humanas. Esta igualdad no se puede conseguir buscando úni-
camente el propio interés sino permitiendo igualdad de oportunidades 
para todos.

“El hombre superior está centrado en la justicia, el hombre vulgar en el 
beneficio”. (IV,16)

Yi aparece como una oposición a la presión social ejercida, por ejemplo, por 
las grandes empresas o “chebol” o por la violencia de la dictadura militar en la 
historia reciente de Corea. Por tanto, yi juega un papel muy importante dentro 
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de la comunidad para crear una situación de equilibrio igualitario y justicia 
para aquellos sin fuerza o poder económico en la sociedad.

También li ( , decoro, el sentido del ritual) es un valor que asegura la 
armonía y el orden dentro de la comunidad.

“Sin corrección, la cortesía es un trabajo pesado, el cuidado se convierte en 
timidez, la valentía en desorden y la sencillez en grosería”. (VIII, 2)

El li es posible ponerlo en práctica fruto de un espíritu de respeto y 
corrección hacia el otro. Del mismo modo que uno expresa su creencia en 
el Cielo a través de los ritos (liyi ), también demuestra su respeto por la 
opinión del otro practicando li. El papel de li está en su capacidad de reducir 
las tensiones entre dos partes opuestas promoviendo la comunicación mutua y 
la comprensión. Y por tanto buscando la armonía tanto de la comunidad local 
como de la gran comunidad humana. 

“El hombre superior está en armonía con los demás, pero no siempre de 
acuerdo con ellos. El hombre vulgar se pone de acuerdo con los demás, pero 
no está en armonía con ellos”. (XIII, 23)

Otra virtud muy importante es xin ( , la fidelidad), es decir la persona que 
cumple su palabra, que es fiable, que cumple lo que dice. La posibilidad de crear 
relaciones humanas basadas en la comprensión y fe en el otro puede sin duda 
ayudar a resolver conflictos en nuestra sociedad moderna y fortalecer la unidad.

 “El hombre superior pone sus palabras en práctica antes de decirlas y 
después habla de acuerdo con sus acciones”. (II,13)

En el contexto de la familia toman especial significado los valores del xiao 
( , piedad filial) y di ( , amor fraterno). Estos valores son propuestos por el 
confucianismo como medios para estabilizar la familia actual en un momento 
de crisis y gran confusión en los modelos familiares en Corea.

“El hombre superior se ocupa de lo fundamental porque, una vez que 
lo fundamental ha sido establecido, los caminos salen naturalmente de la 
raíz. La piedad filial y el amor fraterno son el origen de todas las acciones 
benevolentes”. (I,2)

ANTONIO J. DOMÉNECH DEL RÍO286



vi. ConclusióN

Reconsiderando los valores propuestos por el confucianismo para regir en 
la sociedad es necesario hacer una relectura de estos donde se acentúe su 
carácter relacional, favoreciendo las relaciones humanas. Racionalidad 
y eficiencia no deben ser los factores decisivos en las relaciones humanas, 
aunque estas también sean necesarias para mejorar la condición humana. 
La ética confuciana nos permite entender los peligros de la modernidad, 
en la cual el individuo se enfrenta un clima deshumanizante debido al 
sistema social basado en la productividad y el enriquecimiento económico. 
El confucianismo propone una revisión del sistema social basándose en las 
relaciones humanas. De este modo el confucianismo puede ayudar a prevenir 
que el ser humano sea esclavizado por la productividad y el racionalismo. Y de 
este modo asegurar que el sistema y la tecnología no sean los que controlen 
la sociedad sino por el contrario que sean para beneficio de la comunidad 
humana. Es necesario desarrollar el sentido de humanidad (jen) para evitar el 
dominio de la economía y la militarización. 

Todas las relaciones humanas en el confucianismo están centradas en la 
noción del individuo en relación con los demás, no como un ser aislado propio 
del individualismo. El individualismo puede ofrecer libertad de las ataduras 
puestas por los demás, pero tiene también el peligro de la separación egoísta. 
Estableciendo una identidad individual en relación con los otros, podemos 
reafirmar la igualdad universal entre todos los seres humanos.

Resumiendo, para que se pueda producir una auténtica renovación de 
los valores tradicionales confucianos se tienen que producir las siguientes 
condiciones: primero, una redefinición del código ético tradicional del 
confucianismo; segundo, la modificación de los valores confucianos en el 
contexto de las relaciones humanas; tercero, la adaptación de los valores 
confucianos a las condiciones y problemas de la modernidad. Para conseguir 
esto hay que comenzar por una revisión del sistema jerárquico confuciano 
reemplazándolo por un sistema horizontal igualitario. Segundo es necesario 
elevar el humanismo del nivel familiar únicamente a un nivel más elevado 
que opere a nivel humano, social y cultural. Y por último tiene que llegar 
a establecer un código moral ampliamente aceptado que pueda servir para 
criticar los elementos inhumanos y contradictorios en los que se basa la 
estructura social, económica y política de la sociedad moderna.
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i. IntroduccióN

A raíz de las reformas económicas emprendidas por Deng Xiaoping 
en 1978, la República Popular China, el gigante asiático, despertó 
para convertirse en pocas décadas en una potencia económica, 

política y cultural.
Fundada en 1949, tras la larga guerra sino-japonesa (1937-1945) y la des-

gastante guerra civil entre el Partido Nacionalista y el Partido Comunista de 
China (1945-1949), la República Popular China, con el Partido Comunista al 
frente, inició la construcción de un Estado socialista basado en la ideología 
marxista-leninista y el pensamiento de Mao Zedong.

Desde su establecimiento y hasta el final de la Gran Revolución Cultural 
Proletaria (1966-1976), China, siguiendo el modelo de la Unión Soviética, 
implementó una economía planificada, sustentada en planes quinquenales. 
El escenario político estuvo marcado por numerosas campañas en contra de 
la burguesía, los terratenientes, los intelectuales “contrarrevolucionarios” y 
todos aquellos considerados enemigos del Partido y del Estado. En particular, 
el Gran Salto Adelante (1958-1961) y la posterior Revolución Cultural 
sacudieron las ya frágiles instituciones políticas y sumergieron a la población 
en niveles extremos de pobreza. Ante este panorama, el país enfrentaba dos 
caminos: el colapso o el resurgimiento.

Fue entonces cuando el visionario Deng Xiaoping emprendió la política de 
Reforma y Apertura, un giro que, en pocas décadas, transformó a China en 
la potencia de hoy.

Este extraordinario ascenso económico y político deja abiertas muchas 
preguntas:
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• �¿Puede una sola persona realmente cambiar el destino de toda una nación?
• �En un mundo de creciente globalización, muchos países han intentado 

reformas económicas y apertura al exterior sin alcanzar el éxito de China. 
¿Por qué China sí lo logró?

• �¿Qué factores históricos, culturales y políticos facilitaron el éxito de las 
políticas de Reforma y Apertura en China?

• �¿Qué papel desempeñan los valores confucianos en la consolidación del 
liderazgo político y la estabilidad social en China?

• �Si el confucianismo había sido rechazado durante la Revolución Cultural, 
¿cómo y por qué volvió a ser un pilar ideológico en la China moderna?

• �¿De qué manera la meritocracia confuciana influye en la estructura del 
Partido Comunista y en la administración del Estado?

• �¿Es el modelo de desarrollo de China una fusión entre el pragmatismo 
económico de Deng Xiaoping y los valores confucianos tradicionales?

• �¿Cómo puede el confucianismo ayudar a China a enfrentar los desafíos del 
siglo XXI, como la desaceleración económica, la desigualdad y los cambios 
en la dinámica global?

• �¿Hasta qué punto el éxito chino puede ser un modelo aplicable a otras 
naciones con diferentes tradiciones filosóficas y políticas?

Sin pretender contestar todas estas preguntas, a continuación trataré 
de arrojar algo de luz sobre las posibles respuestas a partir de los valores 
confucianos que a lo largo de la historia han moldeado y siguen moldeando la 
sociedad china.

ii. ConfucianismO

Confucio ( , K ngz ), nacido en 551 a. C. en el estado de Lu (actual provincia de 
Shandong, China), durante el periodo de Primavera y Otoño (770 a. C. - 476 a. C.),  
fue un destacado filósofo, educador y político cuyas enseñanzas han influido 
profundamente en la cultura china y más allá. Nacido en el seno de una familia 
noble empobrecida, Confucio se dedicó al estudio y promovió la educación 
para todos, rompiendo con la tradición de que solo los hijos de familias nobles 
podían acceder al conocimiento. Los tiempos turbulentos en los que vivió no le 
permitieron poner en práctica sus ideales políticos, por lo que dedicó la mayor 
parte de su vida a la educación y formó varios discípulos que recopilaron sus 
enseñanzas en el clásico Las Analectas de Confucio ( , Lúny ).

El confucianismo, además de las enseñanzas del Maestro Confucio, 
engloba ideas de sus discípulos y seguidores como Mencio, Xunzi y muchos 
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otros. Con el paso del tiempo, el confucianismo en China tuvo sus altibajos, 
es decir, épocas de mayor o menor relevancia en el mundo intelectual de los 
diferentes periodos, pero nunca dejó de tener una profunda influencia en el 
individuo, la familia y la sociedad china.

El neoconfucianismo de las dinastías Song y Ming, con pensadores como 
Zhu Xi y Wang Yangming, consolidó una sólida amalgama de confucianismo, 
daoísmo y budismo, dando un nuevo brillo y vigor a la tradición.

Hoy en día, después de haber sido duramente criticado tanto durante el 
Movimiento del 4 de Mayo de 1919 ( , W sì Yùndòng) y la Revolución 
de la Nueva Cultura ( , X n Wénhuà Yùndòng), como en la  
Gran Revolución Cultural, el confucianismo ha vuelto a ser una fuente de 
inspiración para el Partido Comunista y sus líderes en la construcción de una  
ideología que respalde los objetivos de modernización al estilo chino y la 
revitalización de la nación china.

Valores confucianoS
¿Cuáles son los valores clave del confucianismo?
Entre los más relevantes encontramos:  (rén),  (l ),  (xiào) y  (yì). 
Los escritos que analizan estos valores confucianos llenan bibliotecas enteras, 
pues a lo largo de la historia china, eruditos, pensadores e incluso emperadores 
han reflexionado sobre su significado.

 (rén)
Rén se traduce como compasión, benevolencia, misericordia o amor por el 
prójimo. Es el concepto central del confucianismo y uno de los más difíciles 
de definir con exactitud. El carácter mismo  (rén), compuesto por  (rén, 
persona) y  (èr, dos), simboliza la relación entre los seres humanos, ya que la 
compasión solo se manifiesta en la interacción con los demás. Rén es el ideal 
supremo tanto para el individuo como para la sociedad en su conjunto.

Citas:

Lúny  12.22: “Fan Chi preguntó sobre rén. El Maestro respondió: ‘rén es amar 
a los demás’”.

‘ ， ， ’
Lúny  4.1: “El Maestro dijo: ‘Un hombre de rén es aquel que, deseando 
establecerse, ayuda a otros a hacerlo; deseando alcanzar el éxito, ayuda a 
otros a lograrlo’”.
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 (xiào)
El concepto de  (xiào), traducido como “piedad filial”, es fundamental en la 
filosofía confuciana y en la cultura china. Se basa en una jerarquía de edad 
y género, implicando la obediencia de los hijos hacia los padres dentro de la 
familia y, en el ámbito social, la obediencia de los súbditos al soberano, el 
“Hijo del Cielo” ( , ti nz ).

Citas:

Lúny  2.5: “El Maestro dijo: ‘Un joven debe ser filial en casa y respetuoso fuera 
de ella; ser cauteloso y fiable; amar al prójimo y acercarse a los benevolentes. 
Si aún le queda energía, debe dedicarla al estudio’”.

 

Lúny  1.2: “You Zi dijo: ‘Aquellos que son filiales y respetuosos no suelen 
ofender a sus superiores; aquellos que no suelen ofender a sus superiores no 
son propensos a crear desorden’”.

Xiàoj ng 1: “La piedad filial es la raíz de la virtud y la fuente de todo aprendizaje”.
Esta concepción de xiào no solo se limita a la familia, sino que se extiende al 
culto a los ancestros y a la estructura jerárquica del Estado.

 (Shèn zh ng zhu  yu n)
L jì: “Sé respetuoso hasta el final y recuerda a tus antepasados”.

 (l )
El concepto de  (l ), traducido como “ritos”, “ceremonias”, “etiqueta” o 
“decoro”, es esencial en la tradición confuciana. L  es el conjunto de normas 
y rituales que regulan el comportamiento y la armonía social. Se considera el 
camino que guía la aplicación de rén y xiào en la vida cotidiana.

Citas:

Lúny  3.4: “Si una persona no es benevolente, ¿de qué le sirven los ritos? Si 
una persona no es benevolente, ¿de qué le sirve la música?”

L jì - Q l  shàng: “La etiqueta valora la reciprocidad. Ir sin recibir no es 
decoroso; recibir sin corresponder tampoco lo es”.

Mèngz  - Lílóu shàng: “Un rito sin su debido significado no puede llevarse a cabo”.
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El L jì (Libro de los Ritos) reglamenta la conducta en distintas circunstancias 
(bodas, funerales, ceremonias estatales, etc.), asegurando la estabilidad social.

 (yì)
El concepto de  (yì), que se traduce como “justicia”, “rectitud” o “moral”, es 
también fundamental en la filosofía confuciana. Yì representa el sentido de 
deber y justicia, incluso si implica sacrificio personal.

Citas:

Lúny  2.24: “El Maestro dijo: ‘El caballero se guía por la justicia; el hombre 
vil, por el beneficio’”.

L jì - Zh ngy ng: “La justicia es lo que es adecuado”.

El justo medio (zh ngy ng)
En la búsqueda de estos valores, el confucianismo resalta un principio clave: el 
justo medio ( , zh ngy ng), considerado la raíz de la armonía y el equilibrio 
de todas las cosas.

Citas:

L jì - Zh ngy ng: “Cuando las emociones de alegría, ira, tristeza y placer aún 
no han surgido, se llama ‘medio’. Cuando surgen y todas se ajustan a la medida 
adecuada, se llama ‘armonía’”.

Lúny  - Y ng Y : “El camino del justo medio entre las virtudes es el más 
elevado, pero son pocos los que pueden seguirlo”.

Zh ngy ng: “Permanecer en el centro sin inclinarse hacia un lado requiere 
gran fortaleza y corrección”.

El confucianismo también resalta conceptos como  (dào) y  (dé), 
que a menudo se asocian con el daoísmo. Sin embargo, mientras que en el 
pensamiento de Laozi dào representa el flujo natural del universo, en Confucio 
se refiere al camino del hombre en la sociedad. De manera similar, dé en Laozi 
es la cualidad inherente de las cosas, mientras que en Confucio es la virtud 
que debe cultivarse a lo largo de la vida.
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Todos estos valores han moldeado y siguen moldeando a la sociedad 
china, influyendo tanto en la familia como en el gobierno. En contraste con 
los valores occidentales de libertad, igualdad y fraternidad, el confucianismo 
prioriza la jerarquía y el deber colectivo sobre la individualidad. Entonces, 
surge la pregunta:

¿Es posible aplicar la noción occidental de democracia en una sociedad 
que, durante milenios, replicó la estructura familiar en su modelo estatal, con 
el emperador como “padre de todos bajo el cielo”?

iii. La influencia de los valores 
confucianos en la mentalidad chinA

Familia
Los valores confucianos han influido profundamente en la estructura familiar 
y en la cohesión social en las sociedades de Asia oriental, especialmente en 
China. La ética confuciana y sus principios, como la piedad filial ( , xiào), 
la benevolencia ( , rén), la rectitud ( , yì) y la armonía ( , hé), han servido 
como pilares de la organización social durante siglos.

Confucio veía la familia como la unidad fundamental de la sociedad. La 
familia confuciana está estructurada jerárquicamente, con cada miembro 
desempeñando un papel específico según su edad y género. Esta estructura se 
basa en los Cinco lazos cardinales ( , w  lún):

1. �Padre-hijo ( , fù z ): El padre debe guiar con sabiduría y el hijo debe 
respetar y obedecer.

2. �Soberano-súbdito ( , j  n chén): Similar a la relación padre-hijo, el 
gobernante debe ser justo y el súbdito, leal.

3. �Marido-esposa ( , f  fù): El esposo es responsable de la estabilidad 
familiar y la esposa de la armonía en el hogar.

4. �Hermano mayor-hermano menor ( , xi ng dì): El hermano mayor debe 
cuidar y guiar al menor, quien debe respetarlo.

5. �Amigo-amigo ( , péng y u): Se espera lealtad y confianza mutua.

La estabilidad de la familia depende de que cada miembro cumpla con su 
deber moral y su rol dentro de esta jerarquía.

Confucio veía a la familia como un modelo para el Estado. Si la familia es 
estable y armoniosa, la sociedad también lo será. Según Las Analectas (Lúny ):

Lúny  - Xué ér
“Cultiva tu virtud personal, armoniza tu familia, gobierna el país y traerás paz 
al mundo”.
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Este principio sugiere que el autocultivo moral conduce a familias fuertes, 
y estas, a su vez, generan una sociedad estable.

Estado y sociedaD
Los valores confucianos han tenido una influencia profunda y duradera 
en la política china, tanto en la antigua China imperial como en la China 
contemporánea. Aunque el país ha experimentado cambios ideológicos 
significativos a lo largo de los siglos, los principios confucianos siguen 
desempeñando un papel clave en la gobernanza, la administración pública y 
la concepción del liderazgo.

1. Gobierno basado en la virtud ( , dé zhì)
Uno de los principios fundamentales del confucianismo en la política es la 
idea de “gobernar con virtud” ( , dé zhì). Según Confucio:

Lúny   - Wéi Zhèng
“Gobernar con virtud es como la estrella polar: permanece en su lugar y todas 
las demás estrellas giran a su alrededor”.

Este principio implica que un gobernante debe poseer una gran calidad 
moral para atraer el respeto y la lealtad de su pueblo. En la política china 
contemporánea, se observa en el énfasis en la ética de los funcionarios públicos, 
la lucha contra la corrupción y la promoción de líderes con credenciales 
morales e ideología sólida.

2. El papel del gobernante: el Junzi y el Mandato del Cielo
En la tradición confuciana, el gobernante ideal es un  (j nz ), es decir, un 
hombre noble y virtuoso que gobierna con rectitud. Este concepto se combina 
con la antigua noción del Mandato del Cielo ( , ti nmìng), que establece 
que un gobernante solo tiene derecho a gobernar mientras actúe en beneficio 
del pueblo.

Lúny  - Yányu n
“Que el gobernante actúe como gobernante, el ministro como ministro, el 
padre como padre y el hijo como hijo”.

3. Meritocracia y selección de líderes
Desde la dinastía Han (206 a. C. - 220 d. C.), el confucianismo promovió la 
meritocracia como base del sistema político chino, estableciendo los exámenes 
imperiales ( , k j ) para seleccionar a los funcionarios en función de su 
conocimiento y capacidad. 
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Lúny  - Z  Zh ng
“Aquel que se destaque en el aprendizaje debe gobernar”.

En China contemporánea, este principio sigue vigente en el sistema de 
selección de cuadros políticos, donde los líderes ascienden a través de un 
proceso basado en méritos, experiencia y evaluaciones de desempeño. Aunque 
el sistema ha evolucionado, la idea confuciana de que el liderazgo debe ser 
ganado a través del esfuerzo y la educación sigue vigente.

4. Armonía y estabilidad social ( , hé)
El confucianismo enfatiza la armonía ( , hé) como principio central de la 
sociedad y la política. Según esta visión, un gobierno exitoso debe garantizar 
la estabilidad y evitar los conflictos internos.

Lúny  - Xué ér
“En la aplicación de los ritos, la armonía es lo más valioso”.

En la política china actual, este principio se refleja en la búsqueda del 
consenso en la toma de decisiones y en la idea de que el gobierno debe 
garantizar el bienestar colectivo antes que favorecer intereses individuales o 
sectarios. También se relaciona con el énfasis en la estabilidad política y la 
unidad nacional.

5. Responsabilidad del gobierno hacia el pueblo
En el pensamiento confuciano, el gobierno tiene la responsabilidad de actuar 
en beneficio del pueblo. Confucio afirmaba que el gobernante debe asegurarse 
de que las necesidades del pueblo sean satisfechas antes de preocuparse por 
su propio bienestar.

Lúny  - Yányu n
“Gobernar significa ser recto. Si el gobernante es recto, ¿quién se atreverá a 
no serlo?”

En la actualidad, esta idea se refleja en políticas centradas en el desarrollo 
económico, la reducción de la pobreza y el bienestar social. El gobierno chino 
ha promovido programas para mejorar la vida de la población rural y garantizar 
un desarrollo equilibrado en todo el país.

6. Relación entre gobernantes y ciudadanos: el contrato moral
Confucio veía la relación entre gobernantes y ciudadanos como un contrato 
moral: si el gobierno es justo y virtuoso, el pueblo le será leal; si el gobierno es 
corrupto o incompetente, perderá su legitimidad.
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Atribuido a Tang Taizong (Dinastía Tang)
“El agua puede sostener un barco, pero también puede volcarlo”.

Esta metáfora ilustra que el pueblo (el agua) puede sostener un gobierno (el 
barco), pero si el gobierno no responde a las necesidades del pueblo, puede ser 
derrocado. En la actualidad, esta idea sigue influyendo en la política china, con 
un fuerte énfasis en la legitimidad basada en el desempeño gubernamental.

Ética laboraL
Los valores confucianos han desempeñado un papel crucial en la 
configuración de la ética del trabajo en China y en muchas otras sociedades 
de Asia oriental. La visión confuciana del trabajo se basa en principios como 
la diligencia ( , qín), la responsabilidad ( , zé), la armonía ( , hé) y la 
educación ( , xué), los cuales han moldeado actitudes hacia el esfuerzo, la 
disciplina y la jerarquía laboral.

1. Trabajo como un deber moral
Para Confucio, el trabajo no es solo un medio de sustento, sino una forma 
de autocultivo y contribución a la sociedad. En Las Analectas, enfatiza la 
importancia de la diligencia y la responsabilidad:

Lúny  - Tàibó
“El erudito no puede ser débil de voluntad; lleva una gran responsabilidad y 
tiene un largo camino por delante”.

2. La diligencia y el esfuerzo constante ( , qín láo)
El confucianismo valora la diligencia ( , qín) como una virtud esencial. El 
esfuerzo constante y la perseverancia son signos de una persona virtuosa.  
En la ética laboral asiática, esto se traduce en:

• �Largas jornadas laborales en muchas sociedades influenciadas por el 
confucianismo, como China, Japón y Corea del Sur.

• �Compromiso con la empresa y el trabajo, a menudo priorizando el deber 
sobre el descanso o la vida personal.

• �Automejora constante, reflejada en la búsqueda de capacitación continua y 
especialización.

Han Yu ( , Dinastía Tang)
“El dominio de una habilidad proviene del esfuerzo; la negligencia lleva a la 
decadencia”.

LILJANA ARSOVSKA302



3. Jerarquía y lealtad en el trabajo
El confucianismo enfatiza la importancia de las relaciones jerárquicas y la 
armonía social, lo que se refleja en el ambiente laboral.

• �Respeto a la autoridad

En las empresas, el respeto a los superiores es fundamental. La enseñanza 
de Confucio:

Lúny  - Yányu n
“Que el gobernante actúe como gobernante, el ministro como ministro, el 
padre como padre y el hijo como hijo”.

Este principio también es aplicable al ámbito laboral: cada persona debe 
cumplir con su rol adecuadamente, lo que se traduce en una fuerte estructura 
jerárquica en el trabajo, donde los empleados deben respetar y seguir las 
órdenes de sus superiores.

• �Lealtad ( , zh ng chéng)

La lealtad al empleador y a la empresa es un valor central. Un empleado 
confuciano ideal es fiel a su empresa y la considera casi como una segunda 
familia. Esto explica la baja rotación laboral en algunas sociedades asiáticas y 
el fuerte sentido de responsabilidad hacia la organización.

Zh ngy ng
“La sinceridad es el camino del Cielo; ser sincero es el camino del hombre”.

4. Desafíos del confucianismo en el mundo laboral moderno
Si bien la ética laboral confuciana ha impulsado el desarrollo económico en 
Asia, también ha generado algunos desafíos en el mundo contemporáneo:

1. �Exceso de trabajo ( , ji b n wénhuà) – La ética de la diligencia ha 
llevado a largas jornadas laborales y problemas como el kar shi (muerte por 
exceso de trabajo en Japón).

2. �Falta de innovación – El énfasis en la jerarquía y el respeto a la autoridad a 
veces limita la creatividad y la capacidad de cuestionar las normas.

3. �Equidad de género – El rol tradicional del hombre como proveedor sigue 
influyendo en la división de género en el trabajo.

A pesar de estos desafíos, la ética laboral confuciana sigue siendo una de 
las más influyentes del mundo, con un fuerte impacto en la productividad, la 
estabilidad social y la cultura empresarial en China y en Asia en general.
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Educación y cienciA
El confucianismo ha moldeado profundamente la educación y la ciencia en 
China y en otras sociedades de Asia oriental. Su énfasis en el aprendizaje, la 
disciplina, la meritocracia y la búsqueda del conocimiento ha influido en los 
sistemas educativos, la investigación y el desarrollo intelectual a lo largo de 
la historia.

1. La educación como camino hacia la virtud y el éxito
Confucio consideraba la educación como la base del desarrollo personal y 
social. En Las Analectas, afirma:

Lúny  - Xué ér
“¿No es un placer aprender y practicar lo aprendido constantemente?”

Este principio establece la educación como un proceso continuo, donde el 
aprendizaje no solo es una acumulación de conocimiento, sino una forma de 
autocultivo moral y ético.

Impacto en la educación:
• �En las sociedades influenciadas por el confucianismo, la educación es 

altamente valorada y vista como el camino hacia el éxito y la movilidad social.
• �Los estudiantes se someten a una fuerte presión académica, reflejada en 

sistemas exigentes como el Gaokao ( ) en China, el Suneung ( ) en 
Corea del Sur y el examen de ingreso a la universidad en Japón.

• �La educación es vista como una obligación familiar y social, con un alto 
grado de compromiso por parte de los padres y los estudiantes.

2. La relación entre educación y moralidad
El confucianismo no separa la educación del desarrollo moral. Para Confucio, 
un verdadero erudito no solo debe ser inteligente, sino también ético y justo:

Lúny  - Yányu n
“El hombre noble usa el conocimiento para conectar con los demás y la 
amistad para cultivar la benevolencia”.

Impacto en la educación moderna:
• �Se espera que los educadores no solo transmitan conocimiento, sino que 

sirvan como modelos morales para los estudiantes.
• �En muchas sociedades asiáticas, los profesores gozan de alto respeto social y 

son vistos como guías en la vida de los estudiantes.
• �La ética y la responsabilidad social están integradas en la educación, 

promoviendo valores como la disciplina, el respeto y la armonía en el aula.
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3. La influencia del confucianismo en el desarrollo de la ciencia
A lo largo de la historia, el confucianismo ha influido en la actitud hacia la 
ciencia y la investigación, aunque con ciertas limitaciones.

• �Énfasis en el conocimiento práctico.
El confucianismo ha promovido el estudio de disciplinas como la historia, 

la literatura, la ética y la administración, lo que impulsó el desarrollo de la 
burocracia estatal y la estabilidad social.

• �Durante siglos, China desarrolló avances tecnológicos significativos, como 
la brújula, la pólvora, la imprenta y el papel.

• �Las aplicaciones científicas estaban orientadas a resolver problemas prácticos 
en lugar de la exploración teórica abstracta.

• �Menos énfasis en la experimentación científica.

A diferencia de la tradición occidental, donde la ciencia moderna se basó 
en el método experimental, el confucianismo priorizaba el conocimiento 
basado en textos clásicos y la sabiduría transmitida.

• �Esta preferencia por la tradición sobre la experimentación ralentizó la 
adopción de la ciencia moderna en China hasta el siglo XIX.

• �Sin embargo, en la actualidad, China ha integrado el pensamiento científico 
con el pragmatismo confuciano, impulsando la investigación en tecnología, 
inteligencia artificial y medicina.

– Ciencia y moralidad
Confucio veía la educación y el conocimiento como herramientas para el 
bienestar social, lo que influyó en la visión china de la ciencia como una 
fuerza para el bien común.

Zh ngy ng
“Aprender ampliamente, preguntar cuidadosamente, reflexionar con 
prudencia, discernir claramente y practicar con constancia”.

Este principio sigue influyendo en la ética de la investigación científica en 
China, donde se espera que la ciencia beneficie a la sociedad en su conjunto 
y no solo al individuo.
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iV. El confucianismo  
y el marxismo-leninismo en china: 
integración y desafíos en el siglo xxi

Desde las Guerras del Opio (1839-1860), la milenaria civilización china, 
con sus escuelas filosóficas, instituciones políticas y sistemas económicos 
y médicos, se tambaleó ante el impacto de las potencias occidentales, que 
promovían la ciencia y la democracia como valores universales. Desde 
entonces, durante más de 100 años China se dedicó a buscar su camino y su 
sitio en el concierto de naciones. En la búsqueda surgieron principalmente 
tres corrientes: la corriente que abogaba por la grandeza del milenario imperio 
chino, la corriente que alababa al Occidente y repudiaba la tradición cultural 
china y los pragmáticos del justo medio que enarbolaron el lema “Esencia 
china, utilidad occidental” ( , , Zh ngxué wéi t , X xué  
wéi yòng), donde la esencia china se refería principalmente a la filosofía 
confuciana y la utilidad occidental englobaba la ciencia, la tecnología y todo 
aquello que podía garantizar el progreso material sin contaminar el espíritu 
nacional chino. Este lema, popularizado durante el período de las reformas 
de la dinastía Qing a finales del siglo XIX, sigue siendo relevante en la China 
contemporánea como estrategia para armonizar la tradición y la modernidad.  
Kang Youwei ( ) y Liang Qichao ( ), fueron los representantes 
más destacados de esta corriente y Hu Shih ( ) defendió la necesidad de 
socavar lo chino y adoptar valores occidentales. 

La postura pragmática y por cierto, muy confuciana, de adoptar lo útil 
del extranjero mientras se preserva la esencia nacional, fue muy obvia en las 
primeras etapas de la implementación de las políticas de reforma y apertura 
hacia el exterior. Hoy, a casi cincuenta años de la implementación de las 
reformas y la apertura, el gobierno de China con el presidente Xi Jinping al 
frente, se ha propuesto dos grandes tareas: la modernización del socialismo 
con características chinas y la revitalización de la nación china y para ambos 
propósitos necesita inspiración que puede y debe provenir de la propia 
tradición cultural china. 

El desarrollo económico impulsado por las reformas y la apertura elevó 
significativamente la producción y el nivel de vida en China. No obstante, este 
crecimiento dejó pendientes importantes desafíos como la desigualdad econó-
mica y social, los problemas ambientales y la contaminación, disminución de la 
población a raíz de la política de un solo hijo (1985-2015) y tal vez, el más apre-
miante vacío de valores espirituales ante el exacerbado consumismo de bienes 
materiales. La benevolencia, la piedad filiar, la rectitud, la justicia, la lealtad, 
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la sinceridad, y el justo medio fueron poco compatibles con la feroz competen-
cia característica en el proceso del acelerado crecimiento económico de China. 

Para abordar estos desafíos, China recurre nuevamente a su tradición 
milenaria, particularmente al confucianismo, en busca de inspiración y 
valores que puedan complementar la ideología rectora del estado chino 
compuesta por el marxismo leninismo, el pensamiento de Mao Zedong y el 
reciente pensamiento de Xi Jinping.

Muchos académicos y eruditos contemporáneos se han dado a la tarrea 
filosófico de China buscando fundamentar desde diferentes perspectivas la 
compatibilidad entre el socialismo al estilo chino y el tradicional pensamiento 
confuciano.

Wang Xuedian (2023), al analizar la modernización al estilo chino y su 
relación con la tradición histórica y cultural oriental, destaca la necesidad de 
construir un modelo de desarrollo propio basado en las condiciones específicas 
de China. Argumenta que la modernización china no sigue el modelo 
occidental de democracia constitucional, sino que ha desarrollado su propia 
vía, basada en la gobernanza fuerte, la estabilidad social y la integración de la 
cultura tradicional con el socialismo.

El autor señala que el marxismo y el confucianismo son compatibles 
en muchos aspectos, por ejemplo, ambos sistemas comparten una visión 
comunitaria y un rechazo a los excesos individualistas. La confirmación de 
ello es la inclusión de muchos valores confucianos en la política moderna  
de China. Por ejemplo: 

 (Gran Unidad): esboza la necesidad de que China permanezca 
unificada bajo una autoridad central. Este principio se refleja en la política 
de ‘Un país, dos sistemas’ aplicada en Hong Kong y Macao, donde la unidad 
nacional se prioriza manteniendo ciertas autonomías locales.

 (El mundo como bien común): se asemeja al ideal de igualdad y 
distribución de la riqueza en el socialismo. Este principio se refleja cabalmente 
en las tres iniciativas globales propuestas por Xi Jinping, a decir, desarrollo 
global, seguridad global y civilización global. 

 (Autocultivo y gobernanza): se aplica en la educación y la 
meritocracia en la administración pública actual.

Al mismo tiempo, el autor señala algunas limitaciones del confucianismo 
como el énfasis en el colectivo sobre el individuo, como obstáculo en el 
crecimiento individual y la innovación, la falta de mecanismos para supervisar 
el poder y el excesivo énfasis en las relaciones personales y la cultura del 
favoritismo que ha propiciado nepotismo, corrupción y dificultad en la 
implementación del estado de derecho.
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Huang Yiling (2023) en su artículo “Confucianismo, democracia y ciencia 
en el contexto de la Modernización china”, cita a Levenson y a Max Weber 
quienes en sus respectivas obras Confucian China and Its Modern Fate y 
La ética protestante y el espíritu del capitalismo y Las religiones de China: 
confucianismo y taoísmo, argumentaron que el confucianismo no tenía una 
relación natural con la modernización y que su estructura ideológica no 
favorecía ni la democracia ni el desarrollo científico. También resalta la crítica 
marxista al confucionismo por parte de Chen Duxiu y Li Dazhao, intelectuales 
del Movimiento de la nueva cultura (1910-1920), con respecto al exceso de 
autoritarismo, la supresión de la individualidad y el rechazo al capitalismo y la 
ciencia. Si bien, dice el autor, estas críticas pueden tener fundamento, China 
en su proceso de modernización y la revitalización de la nación debe de buscar 
inspiración y sostén en su propia cultura y tradición. Si el marxismo se ha 
podido sinizar, entonces, el confucianismo se puede modernizar. 

Guo Rui (2018) en su tesis doctoral enfatiza también la necesidad de 
incorporar el pensamiento confuciano modernizado en el proceso de la 
construcción del socialismo con características chinas. 

Su argumento se centra en la importancia de mantener la independencia 
cultural en un mundo globalizado y preservar y promover la herencia cultural 
y los valores tradicionales chinos. Esto es posible ya que el confucianismo 
contiene una rica tradición filosófica, con máximas y valores que enfatizan la 
armonía, la comunidad y la justicia social. Sus principios pueden integrarse 
en la construcción del socialismo con características chinas para reforzar 
la moral pública y las normas éticas. Para ello es necesario señala el autor 
modernizar al pensamiento confuciano bajo las siguientes premisas: 

• servir al socialismo con características chinas;
• integrarse a la modernidad; 
• �poner en práctica su pragmatismo intrínseco y ser receptivo a valores 

progresistas de otras esferas culturales;
• ser reinterpretado bajo la óptica marxista.

El autor concluye que el confucianismo sigue siendo un componente 
esencial de la identidad cultural china y puede desempeñar un papel relevante 
en la construcción del socialismo con características chinas. Sin embargo, 
su modernización debe basarse en la crítica y la adaptación, integrando los 
valores progresistas del mundo contemporáneo para servir a la modernización 
de China sin convertirse en un obstáculo para el desarrollo social y político.
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v ConclusióN

A lo largo de su historia reciente, China ha enfrentado el desafío de armonizar 
su tradición milenaria con las demandas de la modernización. La integración 
del confucianismo con el marxismo-leninismo refleja un esfuerzo consciente 
por forjar un camino propio que combine estabilidad política, cohesión social y 
desarrollo económico. Lejos de ser una contradicción, la síntesis entre la ética 
confuciana y la ideología socialista ha permitido a China construir un modelo 
único de gobernanza, fundamentado en la meritocracia, el pragmatismo y la 
autoridad moral.

La revitalización del confucianismo en el siglo XXI, impulsada por el 
liderazgo de Xi Jinping, ha buscado llenar el vacío de valores espirituales dejado 
por el vertiginoso crecimiento económico. Los principios de benevolencia (rén 

), piedad filial (xiào ), justicia (yì ) y armonía (hé ) han resurgido 
como pilares ideológicos para contrarrestar la creciente desigualdad social, 
la degradación ambiental y el individualismo exacerbado. Al mismo tiempo, 
la adaptación pragmática del confucianismo a la modernidad ha permitido 
su compatibilidad con los objetivos del socialismo con características chinas.

Sin embargo, la viabilidad de esta integración enfrenta desafíos 
significativos. El énfasis confuciano en la jerarquía y el colectivo puede 
entrar en tensión con la necesidad de innovación, libertad individual y control 
efectivo del poder en un mundo cada vez más globalizado. La capacidad 
de China para superar estas tensiones y construir un modelo sostenible de 
desarrollo dependerá de su habilidad para reinterpretar y adaptar su tradición 
cultural a las realidades contemporáneas.

En definitiva, la síntesis entre el confucianismo y el marxismo-leninismo 
en China es tanto un experimento ideológico como una respuesta pragmática 
a los dilemas de la modernización. Su éxito futuro dependerá no solo de la 
continuidad en el liderazgo político, sino también de la aceptación social 
de esta visión y de su capacidad para responder a los desafíos emergentes 
del siglo XXI. El éxito y los desafíos de esta integración plantean preguntas 
fundamentales sobre la relación entre tradición y modernidad. La manera en 
que China gestione estas tensiones definirá no solo su futuro, sino también el 
de un modelo alternativo de modernización para el mundo.
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i. La teoría y el análisis  
de los confucianismoS

L as sociedades, que funcionan gracias a relaciones sociales y no 
entre objetos (Marx 2023), se desarrollan y cambian sobre la base 
de la dialéctica entre competición e institucionalización. La primera 

se expresa en cuatro formas de poder social: económico, militar, ideológico 
y político (Zhao 2015). A partir de lo anterior, planteo que una posibilidad 
para entender el funcionamiento-competencia del mundo es ordenarlo por 
las formas interrelacionadas en las cuales los actores, de la elite o no, forjan 
identidades, levantan instituciones, crean ideas y luchan por sus intereses. 
Desde esta perspectiva, es posible comprender los procesos de cambios en la 
República Popular China (RPC, China, Beijing) desde por lo menos inicios de 
los años setenta hasta 2024. 

Los elementos enunciados, las cuatro íes, son interdependientes en cuanto 
a origen y existencia, aunque debido a necesidades específicas, que pueden ser 
políticas para los líderes o teórico-metodológicas para quien investiga, una u 
otra pueden tener prioridad. Tal es el caso de las ideas que sirven para guiar 
las acciones de las personas y los Estados. Tanto en los procesos históricos 
como en la investigación, las construcciones ideacionales son trascendentales 
por sus implicaciones prácticas. 

Nunca, desde los años cincuenta, el cambio sistémico había sido tan 
profundo como alrededor de 2024. Se debe en gran medida a la fortaleza y 
disposición de Beijing, de ser necesario y posible, de desplazar a Estados Unidos 
(EEUU, Washington, Casa Blanca). Pese a que en el contexto existente en 
este momento, con visos de agravamiento, la violencia se expande, en primer 
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lugar por las políticas estadounidenses de alentar la inestabilidad estructural 
dentro del sistema, apoyar a fuerzas musulmanas fundamentalistas, asumir 
como propios los intereses del Estado de Israel, expandir la Organización del 
Atlántico Norte (OTAN) y dirigirse de forma abierta hacia el enfrentamiento 
con Beijing, principalmente.

Bajo este contexto las ideas son una herramienta de construcción 
institucional, pero también de guerra, instrumentos para pelear por intereses. 
Quien podría ser el embajador de Washington en Beijing (Perdue 2024), 
diciembre de 2024, aseguró que: “A lo largo de toda mi actividad en China y 
en la región, una cosa quedó dolorosamente clara: el PCCh cree firmemente 
que su destino legítimo es reclamar su posición histórica como hegemón  
del orden mundial y convertir al mundo al marxismo”. La búsqueda china del  
poder global ha dejado de esconderse entre líneas y de estar sujeta a 
interpretaciones. No es debatible. 

El objetivo explícito es ser un poder global cada vez más fuerte. Tampoco 
es un secreto la existencia de ideas que buscan influir, pero también moldear, 
comportamientos e instituciones. En una de sus formas, Beijing plantea la 
idea de la gobernanza global ligada al confucianismo (Lahtinen 2022), con 
estructuras institucionales, tanto legales como políticas, originadas en los 
años cuarenta y a partir de 1949, fundamentadas en el arsenal ideológico del 
espíritu de Yan án y fortalecido en la postura china de defensa del estalinismo 
a partir del XX Congreso del Partido Comunista Soviético (PCUS), 1956. 

El ascenso chino ha estado acompañado e impulsado por discursos 
caracterizados por el enmarañamiento ideacional de origen diverso. Los 
emisores chinos se dirigen a todo tipo de audiencias para mejorar la 
percepción que se tiene de China, la cual crea productos de alto valor 
agregado, instituciones que darían forma a una democracia y muchas ideas 
enmarañadas. Criban y actualizan al marxismo en un congreso trianual (Beida 
2024) y suavizan el pensamiento de Sun Zi desde hace por lo menos una 
década para buscar solución a los problemas de nuestros tiempos, aseveran 
(Global Times 2024). Lo cual llevaría, en otro momento, a analizar esas ideas 
y establecer su carácter de políticas de Estados.

 El objetivo general del capítulo es el análisis del enmarañamiento 
de algunas ideas enmarañadas que han dado nacimiento a corrientes de 
influencia confuciana que buscaron, unas, impedir el hundimiento tal del 
orden dinástico; mientras que otros, en un contexto totalmente diferente, 
pretende erigirse en mapa y guía de China como poder mundial 

Las razones casi se explican solas, pero es preciso argumentar brevemente. 
El discurso es una herramienta esencial para ser y comportarse como una 
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potencia planetaria, para lo cual enmarañan ideas para receptores diversos; 
además, para enfrentar a grupos como el que Perdue representa, las elites 
chinas necesitan contrapropuestas ideacionales consideradas civilizadas y 
sofisticadas, terreno donde Confucio difícilmente tiene rival a su altura en 
el mundo. Ellas han construido, sobre todo en el momento del ocaso iniciado 
en el siglo XIX, una identidad mediante la cual llegan incluso a santificar 
a Confucio y lo convierten en “el creador del pueblo chino”, además de 
extrapolar categorías como parte de convertir procesos sociales complejos 
en una sucesión lineal de eventos ya que “es seguro que China ha existido 
como nación durante al menos seis mil años” (Chen 1911). En el siglo XXI 
las circunstancias son diametralmente opuestas para las elites, que buscan 
asirse al confucianismo para ejercer el poder planetario, pero con la tarea 
imposible de omitir legalismo y marxismo, además de que está a debate sobre 
la posibilidad o no de que funcione alguna forma de confucianismo estatal 
funcione (Zhao 2015). 

No ha existido una sucesión lineal de hechos y de creación de ideas, las elites 
han realizado procesos de enmarañamiento de escuelas-ideas donde escogen 
de forma más o menos arbitraria, por cuestiones personales o contextos, tal o 
cual pensador y/o concepto como arma para la política. 

Diferentes versiones de confucianismo han sobrevivido a las ideas 
avasalladoras anglosajonas del siglo XIX, a la llegada de la versión rusa del 
marxismo y por supuesto a las luchas ideológicas que todos estos eventos 
han implicado. En los últimos años de vida de Mao Zedong algunos tipos 
de violencia política arreció, cuando se decía que el Gran Timonel habría 
“criticado repetidamente el confucianismo y las ideas reaccionarias de exaltar 
el confucianismo y oponerse a la escuela legalista”1 (Peking Review 1974) 
desde 1949. Por necesidades de legitimidad y de los propios cambios sociales, 
surgieron nuevas ideas y hubo regresos importantes, incluso de personas 
claves de la filosofía como Feng Youlan.

Los confucianismos han sido y serán discursos para la acción, para intentar 
preservar el poder y/o para proyectarlo a nivel internacional. En una primera 
etapa histórica, desde 1838 hasta 1949, los confucianismos y el pensamiento 
de origen soviético, sinificado o no, fueron enemigos irreconciliables con la 
creciente debilidad de los primeros. A partir del establecimiento de la RPC 
hasta los años ochenta del siglo XX, el confucianismo fue relegado y atacado, 
encontró en Taiwán y Hong Kong, principalmente, su refugio. El proceso de 
la creación y defensa de las ideas ha sido volteado sobre su cabeza, donde 

	 1	� También se le ha traducido al español como legista o legismo.
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los confucianismos florecen en ideas y escuelas, haciendo caso omiso de la 
doctrina oficial, como si esta nunca hubiera existido. De hecho, existe un 
trabajo (Jiang 2013, 171), donde se afirma que en: “China, el confucianismo 
ha sido la doctrina oficial y debe seguir siéndolo hoy en día. Esta no es la 
mera opinión de unos pocos individuos. Es el requisito para la particularidad 
esencial y la continuidad histórica de la cultura o la civilización chinas”. El texto 
sintetiza la creencia del papel del confucianismo en línea histórica continua 
y aislado de todo las relaciones sociales cristalizadas en instituciones y leyes 
a lo largo de los siglos, pero sobre todo desde el siglo XIX y particularmente a 
partir de 1949. 

El marxismo soviético y las sinificaciones de los líderes chinos aún son la 
principal fuente de legitimidad política. Lo cual se expresa en el aspecto 
legal, sobre todo en la Constitución, y en el hecho de que el instrumento 
clave del ejercicio del poder es el Partido Comunista Chino (PCC). Este y los 
confucianismos comparten preminencia hacia el exterior, donde el prestigios 
de los segundos es mayor. 

Además de las creaciones ideacionales de los académicos, los líderes y sus 
asesores construyen discursos donde algún rasgo de los confucianos está pre-
sente de manera regular. Esta forma de enmarañamiento plantea la paradoja 
de crear marcos discursivos e institucionales para anidar lo irreconciliable, 
que por lo pronto no ha llevado al enfrentamiento y a la ruptura, y que difí-
cilmente podría culminar con la promulgación de una nueva Constitución. 
Mientras que hace alrededor de 180 años, los instrumentos ideacionales con-
fucianos, enmarañados con otras escuelas, eran la elección ineludible para 
enfrentar a los imperialismos. Ahora ha sido una elección pragmática que 
responde a diferentes consideraciones: es una creación nativa, pretendida-
mente dominante y presente de manera lineal. De mayor relevancia, es que los 
confucianismos son percibidos como civilizados, cultos, pacíficos y toda una 
serie de cualidades que los hace atractivos ante prácticamente todo mundo y 
amortigua la mala prensa de lo que sería la violencia comunista.

Mi análisis aporta herramientas para entender el contexto histórico del 
fortalecimiento de la RPC y la importancia de las ideas. Las elites dominantes 
viven en un proceso de múltiples hilos conductores y perspectivas donde 
reescriben la historia propia y de otros, sustentan su poder recreando 
discursos filosóficos (confucianismo-marxismo-legalismo-moísmo) y mediante 
la inyección de nuevos contenidos a conceptos europeos, como democracia. 

La RPC es un universo donde la estratigrafía que nos proporcionan 
los instrumentos tradicionales de las ciencias sociales resulta insuficiente. 
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Además de las visiones lineales, quienes realizamos investigación enfrentamos 
que formas-nombres y contenidos no siempre se corresponden. Grupos de 
las elites, tanto las académicas como políticas, “no están acostumbrados a 
cambiar su vocabulario cada vez que cambian sus hábitos” (Bloch 2005). 
Ordenan la historia en ciclos y según fórmulas con sustantivo viejos para 
contenidos, pero sobre todo para propósitos, nuevos..

Para comprender los enmarañamientos sociales, ideológicos y temporales, 
persigo dos objetivos. El primero es explicar que existen muchos confucianismos 
en diferentes contextos históricos no lineales. El segundo es mostrar cómo 
estos se han entretejido, en disputa y convivencia, con otras escuelas de 
pensamiento, de las cuales toma prestados algunos aspectos dando origen a 
muchas versiones divididas, a grandes rasgos entre los que trabajan para el 
Estado y los que son perseguidos por este (Crane 2015). 

Para el análisis de los confucianismos en contextos cambiantes de 
institucionalización y competencia, tanto internos como externos, analizó el 
enmarañamiento materializado en aportaciones ideacionales antes de la RPC, 
la de Chen Huan-chang (Chen Huanzhan ), en lugar de K’ang Yu-wei 
(  Kang Youwei), por ejemplo, y la de Liang Shu-ming (  Liang 
Shuming) en lugar de Fung Yu-lan (  Feng Youlan).2 Posteriormente, 
analizo a autores del estadio maduro de la reforma y la apertura posterior a 
Deng Xiaoping: Zhao Tingyang, Yan Xuetong y Qin Yaqing. A diferencia de 
los dos primeros, quienes no están entre los de mayor fama de su época, estos 
tres gozan de gran audiencia.

¿Qué similitudes existen entre el auge confuciano de la segunda parte 
del siglo XIX y la explosión de fines del siglo XX e inicios del XXI? Se podría 
explicar desde varias perspectivas, pero aquí resalto que, en el primer lapso, 
está un sistema político derrumbado por diferentes fuerzas y una sociedad 
desagarrada por conflictos, ante lo cual las formas ideacionales de ordenar 
la realidad e intervenir en ella fueron inútiles. Iniciaron diversas búsquedas 
intelectuales caracterizadas por un crecimiento enmarañamiento con ideas 
provenientes del extranjero. Por el contrario, en la segunda época existe 
China como un una gran fuerza internacional dirigida por una elite poderosa 
y con instituciones con el poder concentrado alrededor de Xi Jinping. El 
estado de la situación es complejo, pero en general no sufre las penurias del 
siglo antepasado. Si en el lapso que corre de 1838 a 1976, los confucianismos 

	 2	� Ofrezco aquí en un la transcripción fonética con la cual son más conocidos. Ha 
continuación los presento en sinogramas no simplificados, fantizi, y luego el pinyin, el cual 
uso posteriormente en el texto. 
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son herramientas de resistencia de elites derrotas y conservadoras, reacias al 
cambio; a partir de la época de la reforma y la apertura, los discursos de fuente 
confuciana son para guiar a la RPC como poder mundial, incluso situada por 
encima de Estados Unidos.

En la actualidad existe un sistema político con un perfil propio, las 
características chinas, con un conjunto de instituciones legales y políticas 
de origen europeo occidental y soviético. En el terreno de las ideas, tanto en 
su discurso como en su práctica, se han producido enmarañamientos. Hay 
una constante disputa por la herencia intelectual y por lograr que domine 
tal o cual escuela de pensamiento, la lucha de los contrarios. Se construyen 
herramientas ideacionales para utilizar instituciones existentes y crear nuevas, 
pero sobre todo para dotar a los líderes de instrumentos para la competencia. 
No son, por lo menos no principalmente, herramientas analíticas.

El PCC y sus líderes existen gracias a una interpretación del pasado y a 
relaciones de fuerza entre los grupos sociales en diferentes momentos de la 
historia. Por su carácter fundacional, la Constitución es clave en este proceso 
(Consejo de Estado, 2019). Es una ruptura con el pasado, la irrupción del 
pueblo en la historia, el papel clave del partido y de sus líderes, así como el 
entramado institucional de la RPC. 

El motor ideacional reconstructor del pasado y que permitiría crear las 
bases del devenir ha sido el marxismo y las aportaciones que se habrían 
hecho de Mao Zedong a Xi Jinping, pasando por Deng Xiaoping, así como 
por los no dignos de referirlos por sus nombre, Jiang Zemin y Hu Jintao. Esta 
interpretación del pasado está dominada una concepción de avanzar hacia el 
futuro por etapas, una de las cuales sería el socialismo para el año 2121 (Xi, 
2021). Esta parusía (Zhou, 2000), con características chinas, es un componente 
clave de la legitimidad política del Partido Comunista Chino (PCC) producto 
del enmarañamiento ideacional que toca a la esencia del cristianismo.

Este marco institucional, diferente al tradicional taiwanés, ha sido 
construido alejado del orden dinástico Qing, enmarañamiento legalista-
confuciano, y de la división de poderes no occidentales (Garrick y Chang 
Bennett, 2016). En el terreno ideacional, el marxismo es la ideología del Estado, 
lo cual está presente en todo documento político importante en cualquier 
nivel estatal y partidario. Su fortalecimiento a través de los medios es esencial 
en la formación de cuadros como medio legitimador y de control esencial, 
además como herramienta de influencia hacia el exterior (CGTN, 2024).

Las personas, no solamente los políticos y los “Estados” (Mearsheimer y 
Rosato, 2023), necesitan un mapa teórico construido a partir de la interpretación 
de la historia y de la recuperación de alguna tradición del pensamiento. Hay 
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varios elementos centrales que dan vida a la historia según las elites. Para estas 
páginas la idea sustancial es la de la continuidad y evolución lineal históricas 
a través de ciertos fenómenos, generalmente la combinación de sucesiones 
dinásticas y rebeliones campesinas. Las formas en las se enmarañan las ideas 
cambia de acuerdo con por lo menos cuatro variables entrelazadas: contexto 
histórico, necesidades conceptuales para navegar en la realidad y relación de 
fuerzas entre las elites, así como el papel de personas fuera de las instancias 
de poder. 

Los componentes de la continuidad, de lo lineal, de la historia son 
elegidos cuidadosamente en términos de hechos y personajes. Las elites 
chinas, como sus contrapartes de muchas partes del planeta, se enfrentan a 
un proceso multidimensional de colonización, donde el de las ideas es la de 
mayor profundidad. La primera reacción es enfrentarlas con lo que conocen, 
que resulta insuficiente, por lo cual se acercan a las idas producidas por la 
modernidad. Toda persona de elite o con aspiraciones de serlo, como Lu 
Shuming, 1893-1988 (Xu 2017), se ha enfrentado a la dicotomía de la imitación 
o la trasplantación horizontal, que en este caso se expresó en el sistema legal. 
La opción binaria habría sido planteada primero por Zhang Zhidong, 1837-
1909, bajo la fórmula ti ( )/esencia/lo chino-yong ( )/utilidad/lo occidental. 
En los hechos, lo dicotómico o binario no ha funcionado. En todos los niveles, 
desde los altos cuadros del partido hasta las masas, se abrazan al mismo 
tiempo una serie de ideas que son utilizadas de acuerdo con situaciones 
socio políticas especiales. Los componentes discursivos se ubican dentro de 
un marco legal, pero hay ajustes de acuerdo con emisores, pero sobre todo 
a destinatarios. Aunque el gobierno central podría tener menos margen de 
acción legal y de legitimidad, cuenta con espectro amplio de herramientas 
discursivas diferenciadas para utilizar en circunstancias cambiantes. 

La construcción del pasado plasmada en la Constitución, como base 
teórica esencial (el marxismo, papel del partido, la inalienabilidad espacial), 
ha permitido que surjan innumerables discursos e incluso debates alrededor 
de propuestas que buscan luz en los clásicos del pensamiento chino. El 
auge es producto de las necesidades que tienen las instituciones estatales 
de enfrentar a un mundo complejo y crear alternativas ideacionales frente 
a las extranjeras. Si bien hay una matriz occidental en la forma de diseñar y 
exponer las propuestas, una especie de yong ( ), hay una nueva valorización 
de corrientes chinas, sobre todo del confucianismo, un nuevo ti ( ). De 
acuerdo con la idea original, la dicotomía ha sido resuelta: en muchos campos 
de la tecnología, lo yong, la relevancia de los extranjero tiende a desaparecer; 
mientras que a nivel ti, muchos chinos han optado por la introspección. La 
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fortaleza está al interior, nei ( ), y hay que irradiar fuerza y conocimiento 
hacia afuera, wai ( ). Pero ha sido y será más sencillo desprenderse de los 
occidental en lo yong que lo ti.

Mientras que el mundo, a finales de los ochenta e inicios de los noventa, 
veía con optimismo el crecimiento de algunas economías y el nacimiento 
del Foro de Cooperación Asia-Pacifico (APEC, en inglés), había pesimismo 
respecto a China, sobre todo después del fin violento del movimiento social de 
1989. A la par del concepto del Estado desarrollista, la explicación recurrente 
de lo logrado en el Este de Asia ha sido la del confucianismo. Argumento que 
empezaba a producir cientos de páginas y seminarios, que además tuvo un 
aliento inusitado a partir de una entrevista hecha al fundador de Singapur, 
el legendario Lee Kwan Yew (Zakaria 1994), donde habló de la importancia 
de los valores culturales. En China, ante las dificultades económicas de los 
ochenta y el creciente descontento urbano, tomaba fuerza la idea del nuevo 
autoritarismo (Li 2015), Lo que demandaba un gobierno centralizado y 
poderoso, recurriendo incluso a fuentes como Carl Schmitt.

Aunque en el siglo XXI existe una estructura institucional eficiente 
y el poder se encuentra altamente centralizado como se esperaba en los 
ochenta, el confucianismo, sin importar ahora lo que ello signifique, vive 
un gran momento. Se le ha visto como origen de la búsqueda de un país y 
gobiernos competentes que llevan a la buena gobernanza como impulsora de 
transformaciones (Wang 2007). También se le ha analizado como componente 
explícito del nacionalismo y de una ideología de Estado con Xi (Escalante 
2024). Existe una defensa (Bell 2008) de un confucianismo separado del 
poder como una herramienta para adoptar y adaptar valores occidentales, los 
cuales serían enriquecidos y constreñidos por los confucianos.

 Queda fuera de estas páginas en el problema enorme de establecer qué es 
confucianismo, para empezar por los problemas que significa traducir ru-rujia 
( - ) simplemente como confuciano y el debate sobre si es una religión 
o no (Yong 2012), lo cual se remonta a denominar como tales a personas que 
se habrían dedicado a la magia y a los sacrificios de animales para terminar 
como seres duales: defensores o cuestionadoras del estatus quo. Algo similar 
pasa con la discusión sobre la sinidad, la cual también está fuera del alcance 
de estas páginas.

No obstante, se precisa, por un lado, recordar que el confucianismo nació 
en la época de la Cien Escuelas de Pensamiento ( entre el 770 a. C. y el 
221 a. C.). Desde el inicio, su sino fue el enmarañamiento, para empezar 
de valores centenarios anteriores y de origen impreciso. Al mismo tiempo, 
es puente entre escuelas y épocas. Las elites se lo disputan, al igual que a 
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otras escuelas, para dominar. Lo cual lleva a planteamientos binarios: es 
represor o reprimido. Sin ser las únicas, las escuelas de las que se habla de 
manera relevante son, en orden alfabético, budismo, confucianismo, daoísmo, 
y moísmo. El gran semiausente es el legalismo (fajia ), siglos V a. C. y  
III a. C., de una influencia tan profunda o más que cualquiera de sus rivales. 
Además, al igual que el budismo, el islam y el cristianismo, ya tienen carta 
de naturalización china. Por el otro, es necesario establecer que las elites 
rebasaron los límites de los códigos morales confucianos, fueron más allá 
de las fronteras del individuos y la familia, para insertarse en las estructuras 
sociopolíticas para proveer al Estado de ideología y medios para sancionar 
tanto conductas como ideas. 

Los llamados confucianos se preocuparon por la forma en que se organizaba 
y ejercía el poder desde el inicio. Lo moral y lo político se materializaron en los 
tres principios cardinales y en las cinco regulaciones constantes (Yao 2003). 
Los primeros planteaban que el gobernante guiaba al gobernando, el padre 
al hijo y el esposo a la esposa. Estos fueron clave en el fortalecimiento del 
confucianismo durante Han, 206 a. C. -220 d. C. (Thacker 2003)

Lejos de un pueblo chino, idea inasible, construido por el confucianismo, 
lo que tenemos es una serie de discursos que han dado como resultado 
confucianismos llenos de impurezas y móviles creados lo mismo por las elites 
que por las masas campesinas. Su contenido se ha enriquecido por su fuerza 
simbólica y material para ejercer el poder en conjunción con otras corrientes. 
El simbolismo ha cristalizado en ritos e incluso en instituciones ajenas al 
origen y al contenido ideacional de esta escuela. 

Las elites lo han utilizado para establecer un orden social vertical y rígido 
donde a los seres humanos se les asigna un lugar en la sociedad (Confucio 1869), 
de acuerdo a las cinco relaciones fundamentales (wulun ), que contienen  
los tres principios. Esta rectificación de los nombres (zhengming ), visión 
del mundo y de relaciones de poder, funciona también en las relaciones 
interestatales. Esa verticalidad sería la razón fundamental de convertirlo en 
ideología de Estado para justificar el autoritarismo mandando al ostracismo a 
opositores, incluso dentro del canon confuciano. Incluso, la rectificación podría 
ser encontrada en el pensamiento de Mao (Haro Navejas 2012). 

En lugar de un orden sinocéntrico, mi enfoque de la historia se sitúa en 
un orden, primero, interestatal regional donde conviven y se culturalizan 
mutuamente grupos sedentarios y nómadas con diferentes centros políticos. 
A partir de la segunda parte del siglo XIX, en el contexto planetario de la 
intrusión violenta e impetuosa de los llamados occidentales, ha llevado con 
diferentes intensidades a que las ideas locales y externas se entretejan para 
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originar y transformar escuelas de pensamiento que buscan influir sobre el 
poder y este las utiliza. Las elites dominantes presentan su discurso como 
puro, chino, como sería el confucianismo; o sinificado, el caso del budismo 
y el marxismo. El resultado, siempre, sería el dominio de lo chino. El último 
pilar es que, las escuelas de pensamiento enmarañadas, con dominios 
relativos en tiempo y espacio, son un componente esencial en la construcción 
de las identidades que, gracias a ellas, dejan de ser biológicas, además de 
ser una combinación, de acuerdo con circunstancias y relaciones de poder 
cambiantes, de imposición y negociación. 

ii. La reconstrucción del pasado  
base del discurso para el futurO

En China se vive un momento de ebullición filosófica intensa y se ha vivido un 
periodo de extrema riqueza intelectual durante por lo menos dos o tres décadas. 
Hay corrientes múltiples ordenadas espacial y políticamente en función de 
su origen geográfico: RPC, República de China (Taiwán, Taipei) y la Región 
Administrativa Especial de Hong Kong (RAE, Hong Kong), principalmente. 
Otra división es la que separa a los que consideran al confucianismo como 
una maquinaria política para la construcción del Estado y el ejercicio del 
poder. Aquí el foco estará en el análisis de algunas de las posturas políticas 
académicas confucianas de la RPC. Es decir, el confucianismo como 
instrumento del poder y para la construcción de instituciones estatales. 

Los intelectuales, primordialmente hombres, no son un bloque homogéneo. 
Hay variedad en el uso de los conceptos, pero su utilización corresponde al 
proceso mediante la cual se hace una nueva escritura de la historia. Los com-
ponentes del proceso son una idealización del pasado que abreva de diferentes 
corrientes, de las cuales se recuperan conceptos como paz-armonía, tolerancia

Debido al proceso de construcción identitaria, las luchas políticas y 
al diseño académico de tipos de ideales ha dominado una concepción 
lineal de la historia y el binarismo. Se elige una corriente, el legalismo, en 
contra de otra, el confucianismo, como si fueran mutuamente excluyentes, 
productos homogéneos en sus contenidos y prácticamente atemporales. El 
confucianismo, como todas otras corrientes filosóficas y/o religiosas, está 
compuesto de fuentes entrelazadas y ha tenido diferentes grados de aceptación 
entre las elites dominantes, con periodos donde se le ha tratado de desterrar. 
La historia muestra que el enmarañamiento es la regla, sobre todo se añade 
las creencias y prácticas religiosas de la población que tienden a combinarse 
de formas complejas con las de las elites. 
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Uno de los hechos aceptados universalmente, que se repite incesantemente, 
es el deseo desde el inicio de la dinastía Qin (221-206 a. C.) de acabar con 
el confucianismo y la famosa quema de libros. Sin embargo, la investigación 
(Bodee 1978) muestra que, mientras que es innegable el rechazo legalista 
a ideas cardinales confucianas, los valores de ambas escuelas convivieron 
sin mayores problemas. No importa la profundidad del recorrido histórico, 
la evidencia siempre mostrará enmarañamientos no exentos de conflictos a 
veces sangrientos entre cien escuelas de pensamiento. 

El confucianismo es visto como un elemento esencial de cohesión durante 
Han (206 a. C.-220 d. C.), inclusive se considera que, con el emperador Wu  
(156 a. C.-87 a. C), ascendió a filosofía estatal y nace como algo característico 
de lo que se denomina cultura china (Dubs, 1938). No obstante, también sa-
bemos que hubo un proceso de “corrientes cruzadas” entre el confucianismo, 
el legalismo y el taoísmo. De hecho, la base discursiva de los Han fue lo que 
se denomina Huang-Lao, Emperador Amarillo-Laozi (Feng, 2017), como guía 
daoísta para gobernar con el control de un poder central encabezado por el 
gobernante buscando las mayores ganancias con el menor capital, ajustándose 
a circunstancias cambiantes. 

Alrededor del siglo I, aparece el budismo y es arrastrado a debates, pero 
también a persecuciones en contexto de uniones y desuniones dinásticas. 
Convive y combate con las escuelas locales. Después de seis siglos, ya durante 
Tang (618-907, el budismo llega a tener gran influencia entre la población y 
entre las elites gobernantes. Desde el poder alentó fortalecimiento a través de su 
estudio, traducción de textos y construcción de templos, entre otros aspectos. 
Es esa época que llegan otras corrientes de pensamiento desde el oeste, 
entre las que destacaron el islam, nestorianismo, mazdeísmo, principalmente 
(Cheng 2002). Su influencia fue variable y solamente los musulmanes se 
han mantenido hasta nuestros días no sin dificultades, pero con sus propias 
prácticas religiosas. Otra dinámica histórica es la del cristianismo a partir 
de la segunda mitad del siglo XIX y del catolicismo sobre todo desde los años 
cincuenta del XX.

Los cambios han sido incesantes y de impactos variables, pero siempre con 
corrientes político-filosóficas en conflicto constante y en disputa abierta por 
el poder pero entretejiéndose. Una transformación, que tendrá resonancias 
en el siglo XIX, fue la formación lenta del neoconfucianismo desde fines 
de Tang y que estuvo en su apogeo durante Song (990-1279), cuando fue  
ampliamente debatido la dupla ti  (esencia-sustancia) yong  (función, uso) 
para entender la realidad. Incluso este fortalecimiento del confucianismo está 
enraizado tanto en el daoísmo como en el budismo (Kwon y Woo 2019).
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Para efectos de esta exposición, a partir del siglo XIX, las escuelas que 
por siglos combatieron con postulados de creciente complejidad, fueron 
oscurecidas y casi aplastadas por el influjo intempestivo del cristianismo, que 
no era desconocido pero también de todas las corrientes político-económicas 
significativas de origen europeo: del liberalismo al marxismo, pasando por el 
anarquismo e ideas monárquicas. Las ideas extrajeras ayudaron a que personas 
descontentas, los derrotadas, confundidas urgidas de ideas que permitieran 
entender y enfrentar un mundo lleno de personajes y máquinas nunca vistas. 

El cristianismo y el anarquismo, a fines de ese siglo e inicios del siguiente, 
como después lo haría el marxismo, armaron a los desposeídos para combatir 
a sus enemigos, la dinastía Qing y los poderes extranjeros. Las elites buscaron 
cobijo en diferentes ideas que, al igual que en Europa, salvaran las institucio-
nes centenarias marco del poder dinástico. A partir de 1838, se abre un perio-
do donde algunos resisten a los extranjeros con los instrumentos ideacionales 
del pasado actualizados a las nuevas circunstancias, pero pronto optaron por 
las ideas occidentales a pesar de estar convencidos de cierta superioridad cul-
tural china (Schram 2008) y no pocos de ellos buscando la sinificación de las 
mismas. Si bien este autor se refiere a lo que él llama la generación del 4 de 
Mayo, el cataclismo intelectual abarcó a todo ser pensante en los dominios 
Qing y más allá. Frente a la catástrofe, surgieron milenarismos, como el de 
Kang (Brusadelli 2020), para quien: “Ahora bien, para lograr la Gran Concor-
dia, primero es necesario conseguir deshacerse de los ejércitos y luego unir a 
los países mediante una alianza integral y tener una asamblea común a cargo: 
siguiendo esto secuencia, finalmente llegará el día de la Gran Concordia”. 
Ante la violencia extranjera, no pocos burócratas e intelectuales Qing busca-
ron un orden kantiano que acabara con el espiral colonialista. 

El entrelazamiento milenarista, lleno de paradojas, no ha sido exclusivo del 
confucianismo.

Aunque otros respondieron de manera diferente, igualmente enmarañando 
sus tradiciones intelectuales con las llegadas de fuera. 

El terremoto político que significó la Rebelión Taiping trató de minar el 
orden político confuciano, fusionó la idea del Mandato del Cielo (tianming 

) con la idea cristiana sinificada del paraíso terrenal en vida (Reilly 2004). 
Mientras que en la tradición heredera de la Revolución Francesa (1789) se 
promueve la laicidad, así como la separación del Estado y las iglesias, el 
confucianismo nace para cambiar patrones de conducta política, pero era 
irreligioso y sin proponer instituciones. No obstante, con el paso del tiempo, 
para algunos, adquirió carácter religioso; mientras que para otros, los políticos, 
lo institucionalizaron y sirvió para crear estructuras burocráticas. Hong 
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Xiuquan, el líder Taiping, para transformar su entorno, integró su versión de 
la herencia cultural china y la sinificación del protestantismo estadounidense. 

iii. El confucianismo como resistencia

En el contexto de un fin que resultó ineludible, los confucianos dieron muchas 
batallas y con su herencia ideacional construyeron innumerables propuestas 
programáticas alternativas frente a la hecatombe que se les vino encima. Durante 
cientos de años, las élites construyeron múltiples tejidos que se enmarañaron 
donde la continuidad fue el mecanismo para construir y ejercer su poder con la 
(re)creación de ideas a partir de interpretaciones del pasado y de las tradiciones 
de acuerdo tanto a sus necesidades como proyectos que les permitieran mantener 
el control del Estado. En todo caso la continuidad, se da de forma fragmentada 
y no necesariamente acorde con la idea que se tiene de ella.

Debido a causalidades múltiples, el orden dinástico se hizo añicos. Las 
piezas saltaron por todas partes. En lo esencial, todo se transformó para dar 
forma a nuevas expresiones filosóficas y de acción política donde se mezclaron 
diferentes tradiciones, pero siempre dentro de la matriz del desplazamiento de 
una escuela por otra bajo ideas como tesis-síntesis-antítesis o la lucha de los 
contrarios que llego a su máxima expresión durante la guerra civil y culminó 
con la creación de dos Estados chinos, además de olas migratorias hacia el 
Sudeste de Asia y Estados Unidos, principalmente, pero no solamente.

En un proceso pendular, el confucianismo ha sido instrumento y objeto 
de las disputas alrededor de las ideas, pero también de las prácticas políticas 
para construir instituciones estatales. Ha sido herramienta para la resistencia 
de burócratas e intelectuales frente al vendaval multifacético europeo, el 
movimiento social del 4 de Mayo y al PC, de manera sucesiva. No solamente 
fueron debates respecto a ideas sin impacto práctico, se trató de disputas 
sobre la economía.

The Economic Principles of Confucius and his School (Chen 1911), 
originalmente una tesis doctoral en la Universidad de Columbia, es un libro 
que permite mostrar, principalmente, la idea de la historia linear, el peso 
exagerado del confucianismo, el enmarañamiento de escuelas de pensamiento, 
la cristianización de lo chino-sinificación de lo externo, pero sobre todo el 
éxito del impacto de las ideas extranjeras que crearon una matriz que sigue 
viva. Según la presentación al libro, Chen fue alumno de Kang Youwei, 
funcionario Qing, y estaba versado en literatura. Al final del texto corto 
(Hirth 1911), se asegura que: “Los lectores occidentales encontrarán en su 
libro la representación del confucianismo desde el punto de vista puramente 
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confuciano. Desde el punto de vista de un autor que es confucianista, él y ha 
tenido la ventaja de tamizar sus ideas a través de Los métodos de la ciencia 
occidental”. El verbo utilizado, tamizar (sifting), captura la esencia del proceso 
de reeducación-colonización al que fueron sometidos los burócratas, primero, y 
miles de jóvenes, posteriormente. El autor fue muy activo a su regreso a China 
desde Estados Unidos, en 1912 estableció la Sociedad Confuciana en Shanghai.

En sus últimas consecuencias, los textos confucianos fueron divinamente 
inspirados, eran la Biblia, así como el propio Confucio fue designado 
divinamente, quien habría informado a Dios la culminación de su obra. De 
acuerdo con la misma, el confucianismo ha sido la religión de Estado y en los 
hechos todos han sido confucianos.

El autor, que en 1930 fundara la aún existente Sociedad Confuciana en 
Hong Kong, construye el pasado al cribar al confucianismo y lo reconstruye 
para dar forma algo nuevo que le permita a la elite china, primordialmente, 
tener instrumentos forjados con elementos de su tradición y de los originados 
en Europa-Estado Unidos. El resultado es un enmarañamiento interpretativo 
y fundacional. Como el confucianismo va de lo general, el mundo, a lo 
particular, la familia, analiza a la economía fundamental es la esencia del 
pensamiento de Confucio. Además, se ocupa ampliamente del tema de la 
representatividad que habría funcionado alrededor de tres poderes: legislativo, 
administrativo y judicial, sin organización legal. De acuerdo con este texto, 
Confucio influyó para que existiera una democracia imperial, dentro de la 
cual cualquier hombre podría ser primer ministro, lo que no quiere decir que 
todos ambicionaran ser emperadores. 

El objetivo de su vida fue promover el confucianismo como religión 
mediante la educación. Su herencia sigue viva: sus seguidores actuales 
promueven el levantamiento de estatuas y construcción de templos en honor 
a Confucio.

Liang Shuming, a su vez, nació en los resabios familiares, intelectuales 
e institucionales del viejo orden. Los discursos del pasado apenas y podían 
presentar la batalla frente a la potencia del liberalismo, anarquismo, socialismo, 
además de las diferentes iglesias cristianas, sobre todo las de Estados Unidos. Las 
ideas dominantes hasta inicios del siglo XIX, apenas si aparecían generalmente 
desdibujadas y tratando de ajustar a lo extranjero, ya fuera como contraposición 
o aceptación, peor para incrementar el enmarañamiento estructural. Le tocó 
enfrentarse a los a los llamados iconoclastas y por supuesto a Mao, por quien 
fue denostado, pero que no lo hizo irse del país en 1949.

Por lo mismo llegó tarde al confucianismo como ejercicio intelectual. Estaba 
más cercano al budismo, del cual nunca se alejó. De ahí que, planteó una nueva 
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idea de confucianismo, semejante a ciertos aspectos del budismo. Alentaba la 
práctica, por lo cual alentó proyectos productivos en el campo en Shandong. 

Su principal aportación fue la creación de una tipología que permitiera 
entender las relaciones entre China, India y Occidente, la cual se conoce 
como la teoría de los tres tipos culturales. De acuerdo con un texto (Pfister 
2003), es interesante que entre sus influencias intelectuales se encontrara el 
francés Henri Bergson, 1859-1941, sobre todo en la idea de intuición. Según 
él, las culturas tienen deseos que responden a intereses básicos, Occidente; 
sociales, China; e intelectuales-espirituales, India. En otra investigación 
(Meynard 2011), de mayor profundidad sobre este llamado budista escondido, 
Liang comparaba las religiones chinas con lo trascendente del budismo, la 
vida social del cristianismo y la moral del confucianismo. Su conclusión 
tajante fue que era necesario deshacerse de las culturas populares chinas 
por una representación más baja de ese tipo de pensamiento que deberían ser 
remplazadas por el confucianismo, que no era una religión pero si realizaba 
varias de sus funciones.

Lo esencial de estos puntos, desarrollados, fueron publicados en un libro 
clave de 1922 (Liang 1999), donde se ubicó como un pensador clave al poner de 
frente lo mismo a las filosofías que a las culturas de “occidente” y de “oriente”. 
Aquí es relevante constatar el enmarañamiento ideacional para encontrar 
enfrentar los efectos del impacto anglosajón, incluso japonés desde el siglo 
XIX. Aunque también se lamenta del desdibujamiento de budismo durante 
Tang. Esta obra explica la importancia del confucianismo, del utilitarismo y 
de la sinización.

Debo destacar la obra de 1949 (Liang 2021), por ser varias razones las 
que la hacen más importante para estas páginas. Recupera partes sustantivas 
sobre el confucianismo planteadas casi tres décadas antes e integra el análisis 
de conceptos que no entendió antes, según él mismo. De mayor peso histórica 
es que en su lucha ideológica ya enfrenta a un Mao Zedong y a un PCC con 
mayor poder. Militante antijaponés, fue de esa minoría que buscó alejarse 
de la polarización de nacionalistas en contra de comunistas y construir una 
tercera opción para construir un futuro diferente al planteado por estas 
fuerzas políticas.

Posiblemente el concepto confuciano recuperado más importante es de las 
rectificaciones de los nombres, que no había comprendido. Incluso, aseguro 
que antes habría hablado de todo, menos de él. Asevera, el origen de la sociedad 
china fue el patriarcado que condujo a esta a ser éticamente orientada, que es 
donde radica la particularidad de su cultura alrededor de la rectificación de 
los nombres y la estratificación social. El gran problema histórico de China, 
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sobre todo a partir de la desaparición de Confucio, fue el debilitamiento de 
los aspectos feudales y patriarcales. Este autor (Liang 2021,153-154) asocia 
al auge y caída chino a tres elementos claves: ritual, música, lo cual habría 
resultado en el fortalecimiento de la racionalidad.

iv. El regreso del confucianismo

Desde mi enfoque metodológico, las sociedades, sobre todo su desarrollo 
económico, pueden ser analizadas a partir de entender cómo se relaciona 
ideas, intereses, instituciones e identidades. Las cuatro íes se construyen 
entre sí con intensidad e importancia diferenciada tanto en tiempo como en 
espacio. En estas páginas el eje han sido algunas ideas.

Desde inicios de los años cincuenta y hasta fines de los setenta del siglo 
pasado, los debates tuvieron corta vida y el aparato estatal impuso, de hecho, 
la estructura y contenido de los textos de las disciplinas sociales. El creci-
miento económico a partir de los años ochenta fue producto de eses cuatro 
elementos, que al mismo tiempo recreó los existentes y surgieron nuevos. El 
canon del PC se transformó y los líderes, para fortalecer su legitimidad, recu-
rrieron a la emulación del Gran Timonel por la vía de alimentar la sinificación 
del marxismo, lo cual ha quedado plasmado en los documentos esenciales del 
partido y en la propia constitución. 

La sinificación del marxismo se levantó sobre tres columnas: el rechazo a 
cualquier teoría burguesa, el ataque a las llamadas ideas feudales chinas, y la 
aceptación al arsenal teórico del stalinismo. Además de que estas fases eran 
parte de un mismo proceso, la lucha por el poder, el enmarañamiento con las 
ideas era inevitable. Lo mismo políticos e intelectuales desarrollan sus ideas 
con las herramientas intelectuales, teóricas y conceptuales, proporcionados 
en los diferentes estadios y contextos de su socialización. No ha escapado al 
estudio de las ideas (Fu 1974) la relación entre diferentes ideas que habría 
abierto la puerta para la nueva y “creativa” tradición confuciana. En otra 
investigación (Ko 1999), se asevera que la legitimidad tiene sus raíces en las 
ideas confucianas leninistas que han dado origen precisamente a un Estado 
confuciano leninista. 

Académicos e intelectuales han escenificado debates intensos que han 
tenido como objetivo esencial diseñar teorías que conduzcan el ascenso chino. 
El resultado ha sido un creciente enmarañamiento ideacional donde los 
confucianismos han sido actores centrales, pero siempre en compañía de otras 
escuelas. Las propuestas explican, pero en muchos sentidos buscan educar a las 
audiencias extranjeras mediante la transmisión de determinadas identidades 
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chinas que explicarían su futuro en el sistema internacional. La educación, a 
fin de cuentas una cualidad confuciana, haría que otras personas conocieran 
finalmente lo correcto de los discursos chinos. No obstante, se trata de que los 
actores políticos chinos, principalmente estatales, tengan brújulas teóricas a 
partir de interpretaciones de tal o cual pensador; o de manera específica, a partir 
de determinado concepto, que les permitan ordenar la realidad y maximizar las 
ganancias en la lucha por el poder entre potencias. 

En la disciplina de la relaciones internacionales es donde se ha producido 
una gran cantidad de ideas y se han recuperado conceptos como el caso de 
tianxia, una de las versiones más populares de confucianismo. La propuesta 
enuncia que vivimos en un no-mundo y que para abandonar este estado este 
requiere organizarse y ser controlado por instituciones mundiales basadas en el 
filosofía política global que promuevan el bienestar de todos. De acuerdo con 
Zhao, mientras la política griega iniciaba con la polis, en Zhou empezaba con 
una perspectiva mundial sin que domine ninguna religión. El texto abre muchos 
debates relacionados con el peso del anacronismo que traba su despegue y se 
acerca con el ya mencionado Carl Schmitt, principalmente; sin embargo, lo 
resaltable es su enmarañamiento con muchas corrientes con las que debate, 
pero que no necesariamente excluye, como Mozi, y la importancia que le da 
al mismo Schmitt, Pareto o a Kant. De este último aparecería en el texto la 
versión china, la armonía que no es otra cosa que un concepto clave que permite 
anclar a este confucianismo dentro del marco del discurso de la sinificación del 
marxismo para convertirse en herramienta educativa y de acción.

La interrogante es quiénes construirían esa renovación de todo bajo 
el cielo. El subtexto permite identificar a los agentes y actores de esa 
transformación, aunque explicitarlos sería debilitar el argumento de que esta 
institucionalización mundial no significa posesión. 

De mayor acuciosidad y profundidad que el anterior, es parte de un proyecto 
de vida intelectual (Yan 2011) que busca fortalecer las teorías de las relaciones 
internacionales y no crear una china. Las teorías se podrían enriquecer con 
pensadores preQin como Confucio, Guanzi, Hanfeizi, Laozi, Mengzi, Mozi, 
Xunzi. Los objetivos específicos del autor son, principalmente, además del 
enriquecimiento intelectual, fortalecer la comprensión de las realidades 
políticas internacionales y aprender algunas lecciones para la política actual. 
Por supuesto, como casi todos los pensadores chinos, este se preocupa por el 
hacer, la acción: encontrar en los pensadores, mediante el enmarañamiento, 
una guía para el gobierno chino, pero también para el mundo. Incluso, en la 
discusión sobre qué escuela seguir, considera que los chinos deben promover 
el principio moral de la democracia. Además, para este autor (Ryden 2011), 
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la mayor fortaleza en el ascenso chino, una autoridad bajo el cielo, debería 
residir en una fuerza moral poderosa que le otorgara la legitimidad como 
poder nacional principal dentro del sistema.

Qin Yaqing aparece como el autor de mayor profundidad en el proceso de 
enmarañamiento, sobre todo porque, si bien recurre a los clásicos, se apoya 
con fuerza en autores contemporáneos, incluso no chinos, y es el de mayor 
sistematización intelectual. De hecho, no solamente la tradujo al inglés, 
reescribió sus ideas para fortalecer su propuesta.

Al igual que sus antecesores, Qin se ve abrumado por la existencia de 
un sistema internacional que contiene diferentes discursos ideacionales. Para 
intervenir en él, se ve obligado a dominar sus códigos, símbolos y estructuras. 
Pero sobre todo, tiene que ponerlo en inglés no traducido para poder ser 
entendido. La manera en la cual estructura su obra crea y expresa ideas que 
son la continuación del peso del pensamiento anglosajón que ha moldeado 
la forma de organizar la realidad. Los ejemplos más palpables serían sobre 
las formas de conceptualizar cultura y civilización, lo que se enmaraña para 
eurocentralizarlo cuando se habla de culturas basadas en la civilización. 

Sobre la base de que las culturas dan forma a las teorías y de que debería 
haber una perspectiva internacional que por lo menos sirva de puente entre 
Oeste y Este. La recuperación que se hace del confucianismo se sustenta en la 
dialéctica del zhongyong ( ) o doctrina del medio que le permitirá realizar 
un proceso de enmarañamiento entre el pensamiento confuciano que explica 
el mundo a través de las relaciones de todo y de todas las cosas bajo el cielo, 
incluidas las humanas (Qin 2012). Es un trabajo con el mayor enmarañamiento 
posible, que se acerca en algunas partes a la elección racional sobre la base de 
un concepto europeo, la relacionalidad, con ligas con autores sionistas como 
Martin Buber, existencialista religioso, o Alfred North Whitehead, conocido 
como el filósofo del proceso. A eso habría que agregar su fuerte relativismo e 
idealismo prehegeliano binario.
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V. ConclusioneS

Desde fines de los años treinta del siglo XIX, las elites chinas y quienes aspi-
raban a serlo iniciaron un camino enmarañado que los llevara a entender un 
mundo nuevo lleno de ideas, instituciones, intereses, identidades anglosajonas 
y nuevas relaciones sociales. Ello implicó imposiciones ideacionales e insti-
tucionales violentas, frente a las cuales poco o nada pudieron hacer. 

A la negativa a aceptar lo foráneo, siguió la resistencia y los intentos de acep-
tación binaria (el ti frente al yong), para luego pasar a la aceptación que poco 
a poco se convirtió en procesos de sinificar lo externo, lo que ahora se llamaría 
características chinas. A partir de la década de los cincuenta del siglo pasado, 
el discurso dominante fue el del maoísmo, mediante el cual se trató de contener 
y apagar discursos que debilitaran su legitimidad y le disputaran la hegemonía 
ideacional. Los atacó con fuerza, pero no acabó con ellos, por lo que a la pri-
mera oportunidad se han desarrollado de formas poderosas, pero al igual que 
sus antepasados, lo han hecho enmarañados. El enmarañamiento es un forma 
de sobrevivencia política y de mecanismo para lograr una mayor aceptación

El confucianismo nació como síntesis de conocimientos de origen diverso 
y su desarrollo ha sido esencialmente un proceso de enmarañamientos, 
compuesto por creencias populares, pero también por legalismo y budismo. 
Las marañas ideacionales se complejizaron sobre todo a partir del siglo XX 
cuando hubo más traducciones de autores anglosajones, creció la emigración 
e incluso se estudió en universidades de varios países, además de los crecientes 
intercambios y mecanismos cooperación de diferente índole, como la política 
de los partidos comunistas. 

Las cuatro íes han dado origen a sociedad y a muchos discursos que, con 
propósitos diversos, están destinados a audiencias múltiples con objetivos 
diferenciados específicos. Los enmarañamiento de los discursos abordados en 
este capítulo han sido producto de continuidades, pero sobre todo de rupturas 
y de los límites impuestos del pasado para crear ideas nuevas las cuales se 
correspondan, además, tanto en contenidos como en nombres. 

Históricamente sobresalen dos elementos en la composición de los 
discursos: el primero es la idea de la continuidad, que existe en términos 
relativos, con rupturas y contenidos cambiantes. En su origen y evolución, los 
pensamientos chinos son del hacer, no del ser. Además, los planteamientos 
ideacionales tienen dos propósitos: uno, diseñar una pedagogía política; 
segundo, de ellas se desprende una didáctica también política. 

Los confucianismos son, desde sus primeros días y hasta ahora, guías 
para el acceso y ejercicio del poder. La supremacía del hacer rechazaba lo 
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